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INTRODUCCION

Como expresara con gran claridad el medievalista Ferdinand Gregorovius
en su Historia del Estado Romano en la Edad Media, alla por 1926: “el nacimiento
de Roma de un germen recubierto por el mito, su crecimiento; finalmente la
monarquia de esta tinica ciudad, contindan pareciendo el mas profundo mis-
terio de la vida del mundo, junto al nacimiento y sefiorio del cristianismo ...,
la fuerza demoniaca por la que una ciudad adquiere el sefiorio sobre tantas
naciones diferentes por la lengua, las costumbres y el espiritu no puede ser
esclarecida. Sélo su desarrollo se deja perseguir en una larga cadena de he-
chos, pero la mds intima ley de este hecho universal que se llama Roma per-

”1

manece insondable para nosotros”’.

La sola menciéon de Roma ha producido complejos sentimientos de admi-
racién, afecto o enemistad a través de los tiempos, pero nunca indiferencia y
todo intelectual preocupado por el desarrollo de los pueblos no pudo omitir
alguna referencia a ella. Duverger nos recuerda que “toda la cultura antigua
nos ha llegado a través del filtro del Imperium romanum. Todas nuestras cons-
trucciones politicas remiten a la experiencia romana”?.

En esta misma linea de ideas Ortega y Gasset recordaba: “cuando los pue-
blos que rodean a Roma son sometidos, mds que por las legiones, se sienten
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injertados en el arbol latino por una ilusién. Roma les sonaba a nombre de
una gran empresa vital donde todos podian colaborar; Roma era el proyecto
de organizacién universal; era una tradicién juridica superior; una admira-
ble administracidon, un tesoro de ideas recibidas de Grecia que prestaban un
brillo superior a la vida, un repertorio de nuevas fiestas y mejores placeres.
El dia que Roma dejé de ser este proyecto de cosas por hacer mafiana, el
Imperio se desarticul6”. Y la ilusién que sustentaba el proyecto era, en otras
palabras, el mito de Roma.

Garcia Pelayo resalta la importancia del tema cuando describe que “la lucha
por Roma y el nombre romano se extendié desde las estepas rusas a las cos-
tas atldnticas, cifr6 durante un largo periodo el antagonismo de Oriente y
Occidente, movilizé los ejércitos de los emperadores para la ‘marcha a Roma’,
agudiz6 la habilidad retérica de los poetas y la capacidad de argumentacion
de los juristas, de modo que las armas, las letras y las leyes conjuran sus es-
fuerzos para esta lucha por Roma y por lo romano™*.

Resulta facil comprobar que la historia no nos presenta otro ejemplo simi-
lar. Y como, en nuestra opinién, en la historia los hechos no se producen al
azar sino que tienen una explicacion, nos parece evidente que Roma no fue
producto de la casualidad y esta trascendencia alcanzada justifica que nos
interroguemos sobre este fendmeno significativo del papel tan peculiar que
le cupo en el desarrollo de la humanidad a lo largo de la historia, y en nuestro
caso especifico, fundamentalmente en el campo de la politica.

Esta admiracion y curiosidad insatisfecha por Roma es una constante en la
historiografia a través de todos los tiempos, desde dos siglos antes de Cristo,
con Polibio, hasta nuestros dias, a través de importantisimos historiadores y
pensadores politicos entre los que bastaria mencionar a manera de muestra a
Paulo Orosio, Otton de Frisinga, Maquiavelo, Montesquieu o Bossuet. La Roma
imperial ha desaparecido, pero su recuerdo —o algo mucho mads trascendente
que éste, como trataremos de establecer— atin permanece vigente.

Pero el investigador interesado en adentrarse en esta compleja temética no
puede menos que sorprenderse ante las multiples Romas con que tropieza en
su busqueda: la Roma de Rémulo y Remo, la Roma republicana, la Roma au-
gusta, la Roma imperial, la Roma de Pedro y Pablo, la Roma papal, la Roma
barroca, la Roma municipal, la Roma idealizada, la Roma despreciada, inclusi-
ve la Roma apocaliptica ... y todas ellas acompafiadas, de una manera sin pa-
rangoén a través del desarrollo de la historia occidental, por una importante
tradicién, basada no tanto en su fuerza, como en su “destino providencial”, de
manera tal que Ussani llegé a identificarla con “una fuerza viva, un mito de
nuestra historia que, reclaméandola hacia si, continuamente lo recrea”®.
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Como observaramos anteriormente, quien haya interrogado a la historia
desde dngulos tan diversos como la politica o la religion, siempre se encon-
trard con Roma y se verd compelido a aceptar empiricamente que ésta tiene
las caracteristicas de “una idea politico-religiosa unificadora”® o, como la
denomindramos, de una “idea-fuerza”” o, més precisamente aun, en la feliz
expresion de Garcia Pelayo, de un mito politico.

Estas consideraciones introductorias que resaltan el papel de Roma en la
historia tienen alcances que, eni nuestra opinién, superan un anélisis histéri-
co meramente positivista, obligdndonos a buscar una explicacién mas am-
plia, procedente de otros campos conocidos como miticos.

Pero antes de intentar cualquier precision nos parece importante aclarar,
con nuestra vision de historiadores, que toda época histérica estéd fuertemen-
te signada por el mito o los mitos, como lo podemos observar desde la anti-
gua Grecia —que nadie discute— hasta nuestros tiempos “psicoanalizados”.
Como afirma Gusdorf: “El guerrero espartano, el civil ateniense, el ciudada-
no romano, el caballero medieval, el humanista, el hombre honesto, repre-
sentan, por un momento dado, el tipo de la excelencia humana, en forma de
mito que encarna los mds altos valores. Y aun los modelos de toda sabiduria
militante, el genio, el santo, el héroe, toman prestado su nombre de los hom-
bres reales, pero revistiendo a su personaje de una perfeccién formal que
obtiene del mito antes que de la historia”® y su historia “no erudita”, llena de
héroes y proezas, era vivenciada como la “verdadera” historia (mitificada)
de esa época.

La presencia y permanencia de los mitos en las diferentes culturas de toda
la humanidad —como ha sido hartamente demostrado por multiples estudio-
sos en los ultimos afios, gracias al desarrollo de las investigaciones antropolé-
gicas y fundamentalmente etnograficas—nos lleva en esta era “post-moderna”
a la necesidad de reconsiderar el papel de los mitos en el proceso histérico -
politico, en coincidencia con la afirmacién del telogo Anwander cuando ex-
presa que “no se deberia subestimar el moderno interés por el mito como una
moda pasajera. El mito, tal como lo hemos comprendido ahora, no esta ligado
a necesidades de época ni es tributario de modas y caprichos. No es ni primiti-
vo ni moderno, ni infantil ni morboso, ni suefio ni verdad escueta, pero es hu-
mano y conexo con todo lo humano™’. Y como tal es digno de ser cuidadosa-
mente estudiado.

La tarea que hemos emprendido de analizar un mito politico en particular
requiere necesaria y previamente introducirnos en la complejidad temética
del mito, desbrozando el camino considerablemente enmarafiado por tantos
“mitomaniacos”.
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Parece conveniente anticipar que intentaremos este analisis desde nuestra
formacién de historiadores vinculados a la ciencia politica y fundamental-
mente en la 6ptica de una “historia de las ideas”; lo que no implica, de nin-
gun modo, ignorar que se trata de un tema que dada su complejidad debe ser
enfocado desde diferentes dngulos (filoséfico, teoldgico, literario, profético...);
aspectos que no soslayaremos, aceptando nuestras propias limitaciones y sin
perder de vista que resulta necesario buscar una visién integradora.

Somos conscientes de la advertencia de que “el mito es, posiblemente den-
tro del conjunto de los documentos que el historiador puede manejar, el més
impreciso, el mds incierto”’’ y a su vez el mds ambiguo en sus expresiones.
También aceptamos que uno de los problemas més graves de los historiado-
res formados en la escuela positivista es —como ya lo sefialdramos en otras
oportunidades— trabajar con temas ajenos a la historiografia tradicional re-
celosa de lo interdisciplinario. Estas cuestiones no deben ser ignoradas por
los investigadores, pese a sus evidentes dificultades, ya que cubren un am-
plio espectro de la realidad que no debe ser descuidado.

Nuestras prevenciones se acrecientan de manera significativa al abarcar
temas vinculados a la historia antigua o medieval; periodos en los cuales el
hombre era mucho menos racionalista y las creencias influian mas en su vida
publica y privada.

Unabusqueda como la que intentamos conlleva para el historiador —acos-
tumbrado a manejarse con hechos— una serie de inconvenientes adiciona-
les, pero nos parece que éstos no justifican esquivar un tema que, en nuestra
opinién, hace al fondo de la inteleccion del ser humano, su pensar y su obrar.

Alas dificultades mencionadas se agregan las que surgen de la escasez de
fuentes que aporten hechos; por ello debemos manejarnos con obras litera-
rias, religiosas u otras que mds alld de los datos nos permiten vislumbrar el
espiritu inspirador que refleja esta mentalidad mitica y rastrear el seguimiento
de la misma. A su vez, en la mayoria de los casos, las fuentes que poseemos
son muy posteriores al periodo que nos interesa —el llamado “amanecer de
la historia”, segiin la feliz expresion de Myres— pero reflejan, aunque en al-
gunos casos de modo deforme, el “espiritu” de ese hombre primigenio.

Por otra parte los mitos raramente estdn expresados en textos y menos atin
claramente expuestos; por esta razén debe recurrirse necesariamente —y mads
al tratarse de cuestiones vinculadas al mundo antiguo— a simbolos, imége-
nes, iconografia, ritos, creencias, ceremonias, inscripciones, documentos ju-
ridicos u obras literarias. La seleccién, reordenamiento e interpretacién del
material de estudio no pueden ser meramente mecdnicos —como pretenden
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algunos estructuralistas— sino que necesariamente requiere, como bien ad-
vierten los hermeneutas, una cuidadosa labor reflexiva del investigador.

Podemos observar que la complejidad de la tarea emprendida se agrava
aun mas cuando comprobamos la enorme cantidad de trabajos de quienes se
dedican al tema desde diferentes especialidades. La exhaustiva lectura de ese
material nos permite observar las limitaciones del enfoque “racionalista”,
caracterizado por una metodologia reduccionista que, sin terminar de acep-
tar que el mito era algo mds que fabula o leyenda, pretendié “encorsetarlo”
en las rigidas concepciones de andlisis cartesianas. Esta metodologia, al vivi-
secar el mito y estudiarlo dividido en la mayor cantidad posible de partes,
termind asfixidndolo y desnaturalizandolo, a la vez que le negaba su aspecto
mas significativo: el totalizador.

De manera tal que quien afronte la lectura de este trabajo no encontraré en
él ninguna definicion ni teoria detallada sobre el mito en general ni sobre el
mito politico en particular sino un lento y cuidadoso camino a través de los
imbricados senderos, a veces poblados de enmarafiados arbustos que tapan
la vision correcta, de las concepciones del hombre romano sobre su origen, el
espacio,el tiempo, la eternidad, su pasado, su futuro, los hombres, el Estado,
la sociedad —es decir los temas que siempre han interesado a los hombres—
para tratar de encontrar en ellos las raices de la mentalidad politica del roma-
no y, quizas, el significado profundo de la misma.

La presencia permanente del mito, més alld de los ensayos interpretati-
vos, justifica que reconsideremos seriamente esta vision cartesiano-iluminista
que le quitaba toda posibilidad de significacién disminuyendo de manera
peyorativa suimportancia. Por ello uno de los primeros interrogantes de este
estudio debe consistir en replantear la existencia de una realidad mitica, cuya
comprension escapa a los “mecanismos intelectuales” elaborados por el ra-
cionalismo cartesiano y sus herederos inmanentistas.

Una vez efectuadas estas aclaraciones previas sefalemos que el objetivo
del presente trabajo consiste en demostrar que la “idea de Roma” se fue con-
virtiendo a través de la historia del Occidente en un topos —conjunto de ideas,
creencias y actitudes— que adquirieron el cardcter de un mito politico. Este,
a partir de su formacién en la misma Roma, cumplié el papel de arquetipo
para la conformacién del Imperio (romano, franco-germénico, sajon, ruso,
francés, austriaco, etcétera) y de suideologia. A la vez sostenemos que el mito
pervivi6, movilizando a pueblos y Estados —como también a intelectuales y
hombres de accién— para una actividad expansionista que justificaba el an-
sia de dominio universal que, de manera inconciente, subyace en la humani-
dad y genera procesos de expansion temporales y espaciales “sin limite”.

11
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Para una correcta delimitacién de nuestro objetivo debemos comenzar por
precisar previamente en qué consiste un mito politico, dentro del contexto més
amplio, y complejo, de qué es un mito. En segundo lugar estudiaremos c6mo
se forma (en la medida que se pueda precisar el origen), estructura, desarrolla
y transforma un mito politico, adoptando como tipo la “idea de Roma”, para
procurar, en tercer lugar, a través de un rastreo documental, analizar cuidado-
samente —y éste es el meollo del trabajo desde una perspectiva de historia
politica— el papel que cumpli6 el mito de Roma, en sus diferentes manifesta-
ciones, tanto en la teoria como en la configuracién de la realidad politica.

Este tltimo tema serd analizado en relacién con algunos aspectos que le
estan intimamente ligados, como su expresién factica o politica, fundamen-
talmente el papel del imperator. A partir de alli seguiremos su traslado a otras
areas politico-culturales para individualizar los aspectos de continuidad, re-
novacién y transformacién que la idea de Roma tuvo en el tiempo y en el
espacio. De este modo podremos captar su importancia y uso politico, en los
diversos momentos en que fue empleado o suplantado. Estimamos que estos
aspectos nos permitiran, a modo de conclusion, intentar aportar, tras un ras-
treo de los origenes miticos del mito, una explicacién del significado del mito
politico como tal.

Finalmente hacemos una obligada referencia al método que emplearemos
en nuestro trabajo. Sobre el particular nos parece importante aclarar previa-
mente nuestro escepticismo ante la excesiva importancia que actualmente se
concede a los métodos —como a los modelos que prefieren la forma sobre el
contenido— en especial a la metodologia basada en el empirismo-positivista
y sus derivados. La experiencia demuestra que en mds de una ocasién un
excesivo apego al método, o la eleccién de un método tinico y/o equivocado,
ha condicionado de manera lamentable los resultados de una investigacién.

Somos conscientes, y nos preocupa sobremanera, que la cuestion metodo-
l6gica se haya convertido en uno de los temas més trascendentes de los “mi-
tomaniacos”. Cabe aclarar que usamos este término para referirnos a cuantos
se han obsesionado con la tematica mitica y la han convertido en una nueva
disciplina interpretativa que pretende establecer una hegemonia totalitaria
en el campo de las ciencias humanas o del saber en general, en reemplazo de
la teologfa o la metafisica.

Estas apreciaciones no obstan a que advirtamos la importancia de estable-
cer algunas pautas metodolégicas que guien adecuadamente nuestro cami-
no de investigacion —tal la etimologia de la palabra mito— a fin de evitar
equivocar los tramos, desviarnos de nuestro objeto o llegar a una meta equi-
vocada.

12
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Ante el caos imperante y la inexistencia de un método adecuado y acep-
tado, los seguidores del estructuralismo como Vernant se inclinan por recu-
rrir a métodos de otras disciplinas como la lingiiistica. Las dificultades son
tales, que Caillois llega a preguntarse “si no seria preciso un principio dife-
rente para cada mito”".

Como observa Bermejo Barrera una investigacion de estas caracteristicas
—encarada desde una perspectiva histérica— debe comenzar por la lectura
de las fuentes romanas. Después resulta indispensable un repaso cuidadoso y
exhaustivo de los estudios anteriores sobre estos temas, para poder arribar a
conclusiones que signifiquen un aporte en la compleja temética de los mitos
politicos. Ademas cabe coincidir con el citado autor en que un anélisis de estas
caracteristicas es imposible sin una teoria acerca del hombre y de la sociedad
en que éste actia; por ello nuestro enfoque es esencialmente histérico'. Reszler,
a su vez, sugiere como pasos adaptables a esta investigacién: 1) procurar la
reconstruccion del relato original (o su intermediario mas antiguo), 2) estudiar
las diferentes etapas de transformacién del modelo inicial y 3) efectuar un es-
tudio comparativo de las variantes de un mismo mito “fragmentado”’®. Parael
tema que nos ocupa nos parecen de interés los dos primeros puntos: la recons-
truccion, en la medida de lo posible, del relato originario (o primera expresién
escrita [racionalizada] del mito) para lo que nos resultara indispensable recu-
rrir en primer lugar a las fuentes histérico-literarias y al seguimiento de sus
distintas expresiones transformadas en el espacio y en el tiempo. En cuanto al
estudio comparativo, més afin a una visién estructuralista, no nos parece sig-
nificativo para nuestra investigacion; rescatamos, en cambio, la bisqueda de
su funcién y significacién, que Reszler omite en su némina.

Nos parece titil el aporte de Garcia Pelayo cuando con lenguaje estructura-
lista sefiala que “el mito se expresa en un mitologema, es decir, en un conjunto
de representaciones, no tanto manifestadas en conceptos cuanto en imagenes
y simbolos, ni ordenadas sistematicamente, sino confundidas y amalgamadas
en un todo, y susceptibles de modificaciones (pudiendo afiadir o marginar re-
presentaciones) mientras se conserve el nticleo”*. Pero cabe hacer notar que
este concepto de “mitologema”, heredado de la lingtiistica y del agrado de los
estructuralistas, ha sido interpretado de manera diferente por cada autor. Para
su posible utilizacién —que retomaremosprudentemente— debemos precisar
que entendemos por €l tinicamente a la minima unidad inteligible que expresa
la idea-fuerza que nos ocupa, soslayando el defecto estructuralista de conver-
tirlo en una pura abstraccién o categoria racional, alejada de su condiciona-
miento histérico y forzada con conexiones comparativas que no surgen de la
realidad histérica.

13
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Este riesgo disminuye considerablemente si aceptamos que el estudio de
los mitos —aunque a primera vista parezca una exageracién— es ante todo
una tarea histdrica, sea porque los mitos acontecen en un contexto histérico
-cultural y en un sistema ideolégico dado —que estamos convencidos de que
no puede ser ignorado por quien los estudia—, sea porque éstos influyen en
el acontecer cotidiano (histdrico) de los seres humanos.

Pero a partir de este primer acercamiento histérico cultural, destinado a
registrar las manifestaciones evidentes del mito, resulta fundamental alcan-
zar una perspectiva mucho mas amplia en el andlisis del tema. En tdltima ins-
tancia se debe tratar de lograr una concepcién integral que —sin pretender
convertirse en una ciencia de los mitos— procure, en nuestro caso desde una
6ptica marcadamente politica, no solamente demostrar la existencia del mito
como tal (objetivo de esta investigacion), ni hacer una simple descripcién de
éste a través del espacio y el tiempo (épocas histdricas), sino tratar de enten-
der su funcién y su significado final, lo cual —en ultima instancia— implica
hacerlo inteligible para el hombre actual y para ello no resulta suficiente el
método histérico.

Esta perspectiva metodolégica que consideramos la mas adecuada —y que
conocemos como hermenéutica— significa remarcar la imposibilidad de la
reconstruccién objetiva del texto como lo pretendian los positivistas; menos
aun con un material tan poco “pegado” al texto como el de los mitos. Esta
apreciacion nos ayuda a entender la razén por la cual los positivistas, como
explicdbamos precedentemente, omitieron estudiar estos temas y todos aque-
llos que no eran racionalizables dentro de los pardmetros de su esquema
metodoldgico.

La hermenéutica actual nos advierte que los escritos deben analizarse y
tratar de entenderse vinculdndolos en forma directa con los hombres de la
época a la que pertenece el texto estudiado; ya sea en el contexto histérico y/
0 en su cosmovisién, pues en esta realidad “ontolégica” existen hombres que
los vivieron y los “interpretaron”. A su vez los escritos son nuevamente pen-
sados e interpretados por nuevos hombres que con sus prejuicios, entendi-
miento e intencionalidad intentan hoy comprenderlos y revivir (no recons-
truir) el acontecimiento y las condiciones “culturales” en que aquél tuvo lugar.
A esta altura resulta necesario agregar el aporte exhaustivo de quienes nos
antecedieron en el estudio de esta temética.

De este modo, sujeto y objeto se interrelacionan en el llamado “circulo
hermenéutico”, método que implica la existencia y andlisis de los siguientes
pasos: la génesis del objeto (Roma), el objeto en si mismo (la idea o mito de
éste sobre si, pensado y estructurado por otros). En este paso deben analizar-
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INTRODUCCION

se cuidadosamente los participantes y preguntarse qué dice el texto, qué no
dice, por qué lo dice, con qué lenguaje, desde dénde, contra qué. Este analisis
debe realizarse en el contexto de la cosmovision de esa época para llegar a las
consecuencias histéricas que produjo.

Los criterios metodolégicos “hermenéuticos” que nos resultara de utili-
dad tener presentes son:

a) La investigacion originariamente de cardcter histérico, no se limitard a
investigar la sucesion cronolégica de los acontecimientos (dimensién diacré-
nica) sino que procuraré sacar a laluz los textos y acontecimientos culturales
simultdneos al hecho que se estudia, en su dimension sincrénica.

b) La investigacion de ideas pertenecientes a otras épocas histéricas no puede
ser objeto de una reconstruccién a causa de la diferente perspectiva cultural de
quienes vivieron el acontecimiento y, mas aun, de quienes lo registraron. Por
ello se pretenderd una aproximacién al mismo que permita comprenderlo y
explicarlo (no revivirlo; y la diferencia es esencial), sin que ello atente contra la
seriedad de la investigacion realizada ni contra la certeza y sabiduria de los
resultados obtenidos. En este método el pasado se convierte en algo potencial,
virtualmente comprensible, que adquiere un nuevo ser en la conciencia del
intérprete, quien obligadamente subrayara algunas lineas de fuerza, olvidara
otras, evocara y traerd a la luz aspectos, objetivos, si, pero que adquirirdn relie-
ve distinto segun la perspectiva en que sean observados y orientard su investi-
gacion hacia la comprension de aquellos signos o vestigios que puedan darle la
clave de interpretacion de un texto o de un acontecimiento. Para ello, a veces,
es mas importante la intuicién o la experiencia que refinados métodos basados
en epistemologias excesivamenle racionalistas.

¢) La investigacién, como uno de sus objetivos bésicos, tratard de recupe-
rar el sentido profundo de las formulas antiguas, respetando —en la medida
de lo posible— su funcién y significado originarios.

Asi como no pretendemos atarnos excesivamente a ninguna metodologia
que pudiera alejarnos de las muiltiples posibilidades de acercamiento e inte-
leccion del tema que nos ocupa, ello no obsta a la necesaria seriedad cientifi-
ca delainvestigacion. De este modo podemos mencionar genéricamente que
enlos dos primeros capitulos realizaremos una aproximacion al tema del mito
desde una perspectiva que podriamos llamar fenomenoldgica, mientras que
mds adelante nuestro método basico —con las variantes necesarias para lo-
grar nuestro objetivo—, serd el hermenéutico.

Con estas consideraciones preliminares podemos iniciar una aproxima-
cién a la tematica del mito —entendido en una acepcion lo més amplia posi-
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ble— para sentar las bases que nos permitan analizar un mito politico, moti-
vo especifico de nuestro trabajo.
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CAPITULO I

UNA APROXIMACION AL TEMA DEL MITO

“Todos nosotros percibimos que nuestra imagen del mundo, marcada por
las ciencias de la naturaleza, no pregunta por el sentido, que pese a todo no
se deja de explicar con los métodos cientifico-naturales. Para muchos hom-
bres, que han perdido el centro en el que estaban anclados y seguros, su vida,
nuestra vida, se ha hecho absurda. Estan prisioneros —para utilizar una ima-
gen de Platon— enla cueva de suimagen del mundo construida sobre la razén
y s6lo perciben el eco y las sombras cambiantes de las cosas, mas no lo que
produce el eco y las sombras. Nuestro intelecto s6lo puede investigar el ‘aqui
y ahora’, especificamente el mundo que percibimos con nuestros érganos
sensoriales (y sus recursos potenciados por la técnica). ;Pero qué hay detrds?
¢Cudl es la realidad entera y verdadera? Son preguntas a las que ningtn in-
vestigador puede responder desde sus conocimientos”’. La simple compro-
bacién cotidiana de esta realidad nos hace suponer que la mente humana debe
ser mucho méds amplia y tener muchas maés posibilidades que las que los dis-
tintos métodos modernos pretenden establecerle, incluyendo toda clase de
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intuiciones poéticas, miticas, metafisicas e inventivas, que superan con cre-
ces al desarrollo logrado por el cientificismo-positivista. Estas, a su vez, per-
miten intuir que la realidad es mucho mas amplia y compleja que las expe-
riencias empiricas de muchos investigadores, quienes, en nombre de la ciencia
y bajo riesgo de acientificismo, durante varios siglos negaron la posibilidad
de encarar el estudio de nuevos planos de la realidad, y aun del conocimien-
to humano.

El primer interrogante que debemos formularnos en esta etapa inicial de
la tarea que hemos encarado, antes de intentar definiciones, consiste en ave-
riguar si realmente existe el mito o los mitos, ya que muchos “cientificos”
modernos niegan terminantemente su existencia, convirtiéndolos en meras
leyendas, sin llegar ni siquiera a plantear seriamente la posibilidad de su
existencia como realidad, elimindndolos aprioristicamente del campo del
saber.

Las investigaciones de las tiltimas décadas pretenden explicar en parte esta
posicién en la circunstancia generalmente aceptada de que los mitos se for-
malizan mediante un lenguaje distinto al tradicionalmente considerado como
cientifico, aun en las disciplinas que podamos denominar humanas.

De este modo la llamada mentalidad mitica debié sufrir serios embates
que la fueron sepultando en el “subsuelo” del tiempo histdrico y que comien-
zan a advertirse solo en la actualidad.

Esta mentalidad mitica arcaica ya era conocida por los griegos que reco-
lectaron desarticuladamente una serie de mitos dispersos originados en tiem-
pos muy remotos y los recrearon de acuerdo a su propia cosmovisién y con-
texto histdrico, sin lograr una exposicion racional o global articulada, pero
también sin perder la vision esencialmente mitica de la realidad.

Esta mentalidad mitica sufrié un primer embate en el denominado pasaje
del mythos al logos que nosotros calificiramos como el “origen de la racionali-
dad”, llevado a cabo por los pensadores helenos de la Jonia asidtica, aglutina-
dos en una “corporaciéon de Mileto” bajo la égida probable de Tales. Nadie duda
hoy en dia de que nuestro acceso a la mayoria de los grandes mitos se debi6 a
un mejor conocimiento del mundo griego y romano y resulta cada vez mads
evidente la extremada densidad mitica de la antigiiedad clasica, que nos ofrece
el material mas numeroso e importante para el estudio de los mitos.

Aunque la Hélade nos proporcione los relatos miticos mas significativos
que nos han llegado, una profundizacién de los mismos permite compro-
bar que éstos subyacen en estratos mas profundos, indoeuropeos y orienta-
les, que hoy podemos vincular con épocas tan lejanas como el Paleolitico (“el
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amanecer de la historia”). Los mitos antiguos se nos aparecen en capas su-
perpuestas y complicadas que mezclan hechos verdaderos o falseados que
sirvieron al interés del narrador y que, en el caso romano, adquieren caracte-
risticas de un sincretismo cada vez mdas complejo que dificulta el rastrear sus
origenes.

Parece interesante hacer notar que el “mundo clasico”, mas especificamente
el griego, ha servido de base para muchos estudios de estas caracteristicas?
mientras que el romano, mas histérico, y consecuentemente mds afin a los
mitos politicos ha sido menos estudiado.

Esta primera desmitologizacién —pese a sus gérmenes de racionalismo—
logré preservar atn la integridad del saber en un todo® no desterrando los
vestigios mitologicos racionalizados; éstos reaparecen de manera significati-
va, en un contexto bastante mistico, en un pensador de la talla de Platén, para
quien, obviamente, no seria concebible nuestra division moderna entre cien-
cia y mito. Baste recordar que su didlogo Politeia (De la Reptblica) termina
con esta frase: “Y es asi Glaucén, como el mito no se perdié y se salvé del
olvido”.

Para los antropélogos modernos quedan pocas dudas de que el mito debe
ser considerado anterior a las manifestaciones intelectivas y aun afecti-
vo-volitivas, formando parte integral de una percepcion de la realidad por
parte del hombre arcaico o primitivo que, en su sencillez, no separaba lo
intelectual de lo volitivo, plasmando mas bien en gestos o imagenes —sim-
bolos— la compleja realidad que lo rodeaba y asustaba y que trataba de do-
minar por la obra de sus manos y de explicar por los mitos. Por esta misma
causa, para dichos investigadores, éste no puede ser estudiado de manera
racional porque es anterior a la racionalizacién.

Los antrop6logos mdas audaces sostienen que los esfuerzos intelectuales
de explicacion totalizadora dieron lugar a una serie de mitologemas que expli-
caban acontecimientos trascendentales del “tiempo original” y que reelabo-
raron y perpetuaron las oscuras generaciones del Neolitico en mitos etiol6gi-
cos, fundacionales o cosmolégicos. Algunos centenares de afios més tarde —en
“el amanecer de la historia”— los mitos fueron “intelectualizados” y sofisti-
cados hasta alcanzar el grado de madurez tardia en que los encontramos en
el pensamiento babilénico, judio y, fundamentalmente, griego.

Los historiadores han explicado con claridad que la aparicién de las reli-
giones “oficiales” a través del decurso de los tiempos y en distintas culturas
no logré desterrar las “viejas creencias” —acentuadamente basadas en los
mitos— sino que tnicamente las han sumergido bajo las nuevas creencias,
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cuando no las incorporaron o amalgamaron a su propia religiosidad. Un caso
notable de este proceso anti-mitico tuvo lugar con el triunfo del cristianismo
en el sigloIVy el consecuente ataque al paganismo —supervivencia mitica—
que en muchos casos incluyé la aceptacion de costumbres, preservando la
integridad dogmatica mas que la religiosidad ritual. Si observamos cuidado-
samente el espectro religioso-cultural de este proceso podremos percibir la
supervivencia—a veces deformada— de muchos mitos sumamente antiguos.

Pero el ataque més importante contra la mentalidad mitica —y su super-
vivencia— tuvo lugar a partir de la Modernidad con el desarrollo del racio-
nalismo y el positivismo, identificados con la cosmovisién del Siglo de las
Luces, que no vacilaba en colocar en la misma bolsa a mitos y religiones bajo
el apelativo peyorativo de “supersticiones” destinadas a desaparecer en la
época moderna con el avance de la Ciencia y la Razén.

Cabe hacer notar que, al margen del proceso intelectual de racionaliza-
cién empirista que caracteriz6 a la Modernidad europea y de su efecto final
sobre los mitos, el simple desarrollo histérico del pasaje del mythos al logos —
en la esfera de la vida cotidiana— termind, al menos, trabando su funcién
vital y, en muchos casos, desvirtudndola de manera negativa, cuando no
peligrosa. Como expresara Cassirer, aunque refiriéndose especificamente a
los mitos politicos, Europa —y Occidente— pagaron muy caro este olvido
de los mitos. La interesante observacién del pensador aleman merece ser trans-
cripta. Explica que “todos nosotros somos responsables de haber calculado
mal esas fuerzas. Cuando oimos hablar por vez primera de los mitos politi-
cos, nos parecieron tan absurdos e incongruentes, tan fantdsticos y ridiculos
que no habia apenas nada que pudiera inducirnos a tomarlos en serio. No
debemos cometer otra vez el mismo error”. Sobre estos temas volveremos
mas adelante.

¢EXISTEN LOs MITOS?

Una primera aproximacion a la realidad que vivimos, antes de entrar en
discusiones mads “cientificas”, nos muestra que pese al avance del racionalis-
mo de que hace alarde nuestra época, cada dia adquiere mds actualidad la
observacion del pensador alemén Schopenhauer, cuando en Sobre la voluntad
de la naturaleza expresaba que “estamos hundidos en un mar de enigmas y de
misterios sin conocer ni entender lo que nos rodea a nosotros mismos”® aun-
que en la superficie intenten convencernos sobre la desaparicién de las “su-
persticiones” y la superacion de las “irracionalidades”. El psicélogo austria-
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co Carl Jung, muy preocupado por las alienaciones de nuestra cultura con-
temporanea, nos advierte con la sagacidad habitual en él que “al crecer el
conocimiento cientifico nuestro mundo se ha ido deshumanizando. El hom-
bre se siente aislado en el cosmos, porque ya no se siente inmerso en la natu-
raleza y ha perdido su emotiva ‘identidad inconsciente” con los fenémenos
naturales. Estos han ido perdiendo paulatinamente sus repercusiones sim-
bélicas. El trueno ya no es la voz de un dios encolerizado, ni el rayo su pro-
yectil vengador. Ningtin rio contiene espiritus, ni el arbol es el principio vital
del hombre, ninguna serpiente es la encarnacién de la sabiduria, ni es la gru-
ta de la montafia la guarida de un gran demonio. Ya no se oyen voces salidas
de las piedras, las plantas y los animales, ni el hombre habla con ellos creyen-
do que le pueden oir. Su contacto con la naturaleza ha desaparecido y, con él,
se fue la profunda fuerza emotiva que proporcionaban esas relaciones sim-
boélicas”®, o dicho en otros términos —y a manera de sintesis— el mundo ha
perdido su “horizonte mitico” y esta angustiado y asustado. La experiencia
histérica nos permite afirmar que esto es peligroso.

Una serie de autores contemporaneos, procedentes de distintas discipli-
nas, coinciden en la actualidad en rescatar la existencia e importancia de los
mitos. Asi por ejemplo Van der Leeuw en su estudio sobre el hombre primi-
tivo sostiene que “el mito es una forma de vida que vive entre nosotros, ante
todo en la religion, pero también en el arte, la ciencia y la politica que no
pueden prescindir de é1”.

Parecen no quedar dudas de que cuando se trata de encontrar las motiva-
ciones finales de la acciéon humana “la raiz altima de cualquier comportamien-
to del hombre occidental se resuelve en un acto de fe o en una afirmacién
voluntaristica basada en supuestos racionalmente indemostrables, detrds de
los cuales es posible encontrar o vislumbrar un mito ejemplar””’.

Pero esta nueva percepcién de la realidad no facilita el estudio de los mitos,
ya que éstos —como sugerimos anteriormente— se encuentran metamorfo-
seados y subsumidos en estratos inferiores o en elementos irracionales del
arte y de la religion. Su descubrimiento sélo puede realizarse hoy de manera
fragmentaria a través de las que llamariamos “supervivencias”, sin perjuicio
de que comprobemos, con visién histérica, que éstas no son los restos arqueo-
16gicos de un pasado brillante, sino probablemente reflejos desfigurados y
subyacentes de una realidad constante de la humanidad, en muchos casos
encubiertos por construcciones racionales.

Pero aunque intentemos negar la existencia de los mitos —y esto no lo
hacen ni siquiera los més racionalistas— y actuemos como si éstos ya no exis-
tiesen, de hecho nuestras formas de accién y de interpretacion siguen, total-
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mente inmersas en una mentalidad mitica y caracterizadas por un comporta-
miento mitico, que evidencian que no han sido superadas por la “presunta
racionalizacién” del pensamiento evolucionista o de su precedente raciona-
lista. Una vez mads la realidad se impone por si misma y elimina toda utopia
o ideologizacion.

La razén misma de la existencia de los mitos, segtin interpreta Cencillo,
“estd en el desfondamiento constitutivo de la naturaleza humana en cuanto
tal, que exige en todo momento una base de representaciones, ideas, creen-
cias y motivos desde la cual actuar y vivir. Pues el hombre, dejado a solas con
sus necesidades fisioldgicas y psicoldgicas de cada dia, carece de orientacién
para moverse en la vida, carece de aliciente para superar el peso de cada
momento presente y no encuentra sentido a sus acciones y a las realidades
entre las cuales tiene que vivir, que corren asi peligro de disolverse en un
caos de sensaciones y excitantes”®. Por otra parte muchos investigadores
dedicados a estos temas coinciden en aceptar que los mitos no estan dirigi-
dos fundamentalmente a la razén —lo que confirma que su racionalizacién
los desvirtia— sino mds bien a la afectividad (sentimientos y emociones),
como puede percibirse en sus residuos artisticos o poéticos.

Debemos recordar que ya en el siglo pasado el historiador George Grote
advirti6 sobre los riesgos de una desracionalizacién total de los mitos al ex-
presar que “hacer de los mitos puras alegorias es un procedimiento peligroso
y poco titil, es abandonar el punto de vista de sus auditores primitivos sin
encontrar, en compensacion, ninguna otra légica o filosofia que los justifi-
que™. Esta afirmacién coincide con la posicién de Cassirer cuando advierte
que “no puede describirse al mito como una simple emocién, porque consti-
tuye la expresiéon de una emocién. La expresion de un sentimiento no es el
sentimiento mismo, es una emocién convertida en imagen”*.

Parece indicado recalcar que el mito no es puramente racional y por ende
—como oportunamente analizaremos— no puede ser entendido con catego-
rias meramente racionales, pero tampoco debe entenderse como una pura
emocion.

Podemos concluir que la percepcién de los mitos es mas sensitiva o intuiti-
va que racional, ya que éstos no han sido nunca estabilizados en formas rigidas
y definitivas, sino que se perciben con margenes variables o expresiones cam-
biantes en tiempo y espacio (imagenes, simbolos, cosmovisiones, concepcio-
nes espacio-temporales, creencias), como fuera demostrado definitivamente por

‘cantidad de antropdlogos y etnégrafos, en muchos casos verdaderos “mitégra-
fos” obsesionados por la busqueda de los mitos. Asimismo apreciamos estas
actitudes y concepciones miticas por medio de manifestaciones tan dificiles de
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medir con las categorias positivistas, pero tan reales en la vida del ser humano,
como la intuicién, el sentimiento, la emocién o la fe.

La funcién activa del mito merece un parrafo especial pues, como lo percibe
el investigador de los mitos Joseph Campbell: “es un hecho que los mitos de
nuestras distintas culturas actian sobre nosotros, bien sea consciente o incons-
cientemente, como liberadores de energia, impulsores de la vida y agentes rec-
tores de la misma. ...”"". Desde otra dptica es similar la posicién que defiende
Dumezil, el conocido investigador sobre los origenes indoeuropeos, cuando
asegura que “el pueblo que no tiene mitos estarfa ya muerto”'2

Nos parece que un campo de investigacion practicamente virgen y que
resultaria un aporte importante para la sociologia politica consiste en tratar
de analizar empiricamente la pérdida de los mitos —y su funcién valorativa
y operativa— relaciondndolos con la decadencia de los grandes Estados®.

LA REALIDAD MITICA

Una vez aceptada empiricamente la existencia de los mitos y antes de pre-
tender abocarnos a un estudio mds cuidadoso de los mismos, debemos inte-
rrogarnos sobre la posibilidad de su estudio y, consecuentemente, pregun-
tarnos a qué ambito del saber —y de la realidad— pertenecen. Los distintos
campos de investigacién que caracterizan nuestra época estdn basados fun-
damentalmente en los aportes de Descartes (en “las principales reglas del
método” de la segunda parte de El discurso del método), quien, en la medida
en que pueda ser sintetizado, fundamenta la ciencia —entendida como sa-
ber— en la necesidad de dividir las dificultades en tantas partes como resul-
ten necesarias para una adecuada solucién al problema, de manera tal que
atenta seriamente contra una visién totalizadora. Esta pérdida no sélo impi-
de observar el mito sino que, mds precisamente, lo vivisecciona y al hacerlo
“lo extermina”.

La citada concepcién epistemolégica, de caracteristicas deductivas, acele-
r6 el camino hacia las especializaciones que caracterizan cada vez mas el
pensamiento y la ciencia contemporaneas, con el riesgo que advirtiera con su
ironia habitual George Bernard Shaw al afirmar que “especialista es el que
sabe casi todo de casi nada”.

Como puede percibirse a simple vista, y analizaremos con més cuidado
posteriormente, este método no es aplicable a los periodos anteriores al car-
tesianismo, pues la mente humana —y la realidad— no se estructuraba con
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estos parametros, sino que captaba la realidad y la vivia como “un todo” in-
divisible. La cosmovision del hombre primitivo no consistia en explicar las
partes de un todo (Cosmos), sino que trataba, por el contrario, de lograr su
captacion entendida en su totalidad vital mds alla de sus posibles manifesta-
ciones particulares. Como escribe Cencillo “el mundo no es un recipiente sino
la atmdsfera condicionante de todo acontecer”™.

Nos parece atinado observar que, en tltima instancia, esta cuestién esta
vinculada con el cada vez més generalizado anacronismo propio de muchos
historiadores. Estos, al estudiar tiempos pasados, intentan explicar esos pe-
riodos antiguos con pardmetros o “mecanismos de medicién” mucho mads
modernos.

Es sabido que la division tajante en las esferas del pensamiento —referi-
das en nuestro caso a ciencia y mito— no es un invento de la Modernidad,
aunque ésta la haya desarrollado notablemente y llevado hasta sus tltimas
consecuencias, convirtiéndola —como afirma Labourdette— en un “mito de
la ciencia”.

Ya en la Hélade se percibe, por vez primera, la antinomia Mythos y Logos
(pensamiento racional y pensamiento mitico) en los llamados “pre-socréticos”
y de alli en més se puede seguir claramente su evolucién en los manuales de
historia de la filosofia. Pero internarnos por esa via nos alejaria de nuestra
area de interés, ya que solamente pretendemos destacar la existencia de esta
problematica para poder analizar, sobre una base histérica, el saber mitico
que es el que realmente nos importa.

Alos lectores de hoy les resulta evidente que el pensamiento contempora-
neo —a partir de Husserl, Heidegger y con los recientes postmodernos— ha
roto irreversiblemente con “el racionalismo iluminista” de la Modernidad,
resultando mas facil defender la necesidad de una interpretacién més inte-
gral del saber. También las nuevas investigaciones facilitaron aceptar que la
mente humana es mds amplia en su estructura y posibilidades que las cate-
gorias que marcaba la “cerrazén” racionalista.

Aunque algunos autores insisten en que la tendencia es bastante antigua
creemos que sélo en la actualidad existe un consenso generalizado entre los
intelectuales para aceptar la existencia de una visién de la verdad superado-
ra de la mera racionalidad, aunque no por ello el uso de la razén no sigue
resultando insustituible.

En este sentido nos parece un aporte interesante en la bisqueda de una
solucién epistemoldgica la aseveracién de Cencillo cuando escribe “parece
ser el mito —y sin duda lo es— la zona maés radicalmente profunda de con-
tacto entre la mente y la realidad, alli donde la distancia es minima y apenas
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ha comenzado el proceso de abstracciéon que conducird a los grandes siste-
mas filoséficos y cientificos a la maxima distancia del dinamismo vital del
objeto. Por lo mismo (para el autor citado) fue, y seguira siendo el mito el hu-
mus en donde todo logos ha de hundir sus raices para poseer un minimo de
vitalidad”®.

El desarrollo exagerado del racionalismo iluminista en nombre del méto-
do produjo un reduccionismo peligroso en el andlisis de la realidad del ser
humano, opacando la capacidad de comprensién de la totalidad del mismo,
no solamente en el plano religioso —donde resulta més que evidente— sino
también en las dreas humanisticas y artisticas, convirtiendo en muchos casos
a la realidad misma en una abstraccién de “laboratorio” sustentada en con-
ceptos matematicos y en categorias interpretativas basadas en un vocabula-
rio técnico y estadistico.

El hombre fue convencido y crey6 que con su inteligencia racional podria
dominar el mundo y no percibié que en cambio estaba perdiendo la capaci-
dad de comprender su ubicacién en el cosmos y su relacién con los demas
hombres y la naturaleza. Tampoco se cumpli6 la promesa “faustica” del do-
minio. La parte que pudo obtenerse fue a un costo que hoy juzgamos excesi-
vo (baste reiterar los permanentes argumentos sobre la accién deshumaniza-
dora del hombre en Auschwitz y también en Katyn o Hiroshima).

La tendencia del pensamiento moderno se desliz6 cada vez mads hacia la
concepcién de un hombre racional pensante (“el hombre es un sujeto que
piensa”), olvidando que ademas siente, vive, reza, habla, goza, sufre y, por
qué no decirlo, también come; aspectos todos olvidados por un antropologia
deshumanizadora.

Obviamente para una sociedad en la que sélo interesaba el homo sapiens,
fundamentalmente en su aspecto de homo faber, todos estos aspectos resulta-
ban intrascendentes y no facilitaban el objetivo buscado. Mientras tanto, los
pensadores parecian no percibir que se producia una hipertrofia reduccio-
nista y una ruptura fatal —no sélo en la estructura misma del pensamiento
cada vez menos realista— sino en la cosmovision de un hombre alejado de la
realidad que le rodeaba —la célebre circunstancia de Ortega y Gasset—y mds
adn de su ubicacién césmica en el amplio plano de la Creacion.

Esta deshumanizacién condujo a una dogmatizacién en todos los campos
del saber, que se fueron esclerotizando hasta producir esa sensacién de “sin
salida” en que se encuentra la filosofia en nuestros dias. Pero como el hom-
bre no logra vivir en un cosmos que no puede comprender, intenté aprehen-
derlo de todos los modos posibles, favoreciendo esta conciencia de crisis la
biisqueda de otros caminos menos racionalistas, pero no por ello menos cien-
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tificos, siempre procurando encontrar —o mejor dicho reencontrar— una
vision global de la unidad especifica del ser humano.

La crisis del “progreso permanente” contribuy6 a rehabilitar el mito de
manera tal que “ninguno de los siglos anteriores ha producido un cambio tan
notable en la consideracién de los mitos como el siglo en que vivimos”'. Hoy
es cada vez mayor la cantidad de intelectuales que coincide en que la reali-
dad no es unitaria y que tampoco puede encerrarse en un “corset” racionalis-
ta. Baste citar como ejemplo a los defensores de un saber intuitivo o a quienes
reivindican lo sensible y emocional, a los “varios érdenes de la realidad” de
William James o las “regiones 6nticas” de Husserl; en la misma linea gran
numero de fisicos, bidlogos, psicélogos defienden esta posicién hoy innega-
ble. Por otra parte los estudios psicolégicos en el campo del inconsciente han
abierto nuevas dreas de investigacion en los estados de la conciencia huma-
na, llegando a sostener audazmente estructuraciones mentales especificas para
las distintas culturas.

Un aporte sumamente importante a esta tematica fue realizado por el fil6-
sofo aleman Cassirer, al haber reivindicado en una serie de libros la expre-
sién simbodlica como comun denominador de las actividades “culturales” (a-
cientificas en el sentido racionalista), como el mito, la poesia, el lenguaje, el
arte, la religion y aun la ciencia; a la vez que pese a rescatar el sentimiento en
la formacién de los mitos negaba su presunta incoherencia y reclamaba la
necesidad de encontrarles un sentido aunque éstos no dependiesen de las tra-
dicionales categorias 16gicas.

Parece importante realizar aqui algunas consideraciones sobre el simbo-
lismo por su relacién directa con el tema de la realidad mitica. Aceptado que
el mito es una forma de conocimiento diferente, para algunos investigadores
—especialmente Cassirer— se maneja con un lenguaje simbélico, basado fun-
damentalmente en la imagen y lo emocional. Con esto se genera una dificul-
tad adicional y de dificil resolucién: ;qué es un simbolo?

Sin intentar encontrar una definicién podemos rastrear una respuesta en
la obra de Jung; éste se acerca a ella al afirmar que “lo que llamamos simbolo
es un término, un nombre o aun una pintura que puede ser conocido en la
vida diaria aunque posea connotaciones especificas ademas de su significa-
do corriente y obvio. Representa algo vago, desconocido u oculto para noso-
tros”. Estas consideraciones conllevan el riesgo de prestarse a que coloque-
mos bajo la categoria de simbélico todo aquello que no podamos racionalizar
con precision, pero por otra parte es evidente que los simbolos estan engar-
zados en la realidad y se basan en elementos concretos e histéricos.

26



UNA APROXIMACION AL TEMA DEL MITO

En el llamado pensamiento simbélico —al que corresponderia para estos
autores el mito— las categorias de espacio, tiempo, niimero y los principios
de causalidad, identidad y semejanza, actian de manera distinta al pensa-
miento racional cartesiano, lo que lleva a algunos investigadores a sugerir un
lenguaje cifrado.

Pero los autores que han precisado el estudio de lo simbélico coinciden,
en general, en diferenciarlo del mito —sin perjuicio de éste tambien puede
utilizar simbolos— al sostener que el mito se expresa por medio de concep-
tos e ideas, mientras que consideran simbolico lo que no puede ser conceptua-
lizado™.

En la medida en que aceptemos la vinculacién directa de los mitos con los
simbolos nos resultara de utilidad observar que éstos tiltimos no suelen apa-
recer aislados, sino que se unen, se relacionan entre si, dando lugar a compo-
siciones simbdlicas, narraciones, emblemas, obras de arte, suefios. Estos rela-
tos simbolicos, a los efectos de nuestro estudio sobre los mitos, aparecen como
“materiales elementales” no aislables (; mitologemas?), que se construyen en-
rollandose y se estructuran en espiral o ala manera del bricolage de Lévi-Strauss
y se metamorfosean, desaparecen, reaparecen a veces en formas engafiosas o
inesperadas.

Efectuadas estas consideraciones sobre el simbolismo como otro modo de
aceptar y explicar una realidad no captable en su totalidad por lo racional,
podemos retomar nuestro andlisis del estado de crisis del pensamiento
racionalista-cartesiano y sefialar que la salida de esta crisis por una via no ra-
cionalista ya habia sido insinuada en el siglo pasado por Théodule Armand
Ribot en La imaginacién creadora y mds recientemente por el pensador de las
religiones Rudolf Otto en su estudio sobre Lo santo.

Otro aporte de interés al tema, en la medida que bucea en las raices del
mito, es la posicién de Zunini cuando expresa que “los mitologemas tipicos
han sido observados precisamente en individuos en quienes se excluian ab-
solutamente conocimientos de esa indole y respecto de los cuales eran inclu-
so imposibles las derivaciones indirectas de ideas religiosas eventualmente
conocidas o de metéforas del lenguaje hablado. Tales resultados han hecho
necesaria la hipétesis de que se trataba, en cambio, de reviviscencias ‘autéc-
tonas’, independientes de toda tradicién, y al mismo tiempo de la existencia
de elementos estructurales mitopoyéticos de la psique inconsciente. La va-
riedad de los simbolos es sumamente extensa (rey y reina, dios y diosa, ani-
males, vegetales)... Pero no se trata de meras imagenes, aun si deformadas,
cada una de ellas estd cargada de un significado e indica una accién; y en este
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sentido es expresion de un arquetipo, aunque un arquetipo pueda expresar-
se por simbolos diferentes, representados con imagenes”".

Actualmente es cada vez menor el nimero de intelectuales que siguen
firmes en una metodologia centrada en una clasificacién de datos experi-
mentales agregada a la interpretacion causa-efecto, inclindndose creciente-
mente por una red mds vasta y compleja de “redes de relaciones”. La ver-
dad ha dejado de estar apresada en la dorada carcel de la diosa Razén. La
Modernidad estd agonizando y esta renovacion debe satisfacernos, aun en
medio de la confusién general que reina en todos los campos del saber, es-
pecialmente los humanisticos, porque —al modo socratico— puede, tras
destruir los errores, preparar las bases para la reconquista de la integracién
del saber o lo que ultimamente ha vuelto a ser llamado, con un término tra-
dicional, la sabiduria.

Paralelamente con el proceso de racionalizacién de la realidad anterior-
mente citado se llevé a cabo un intento de “desmitologizacién” por parte de
los pensadores positivistas, neopositivistas 16gicos o estructuralistas con in-
tenciéon de demostrar empiricamente la inexistencia de los mitos, pero la ex-
periencia histérica solo demostré que cuanto mas se intent6 hacerlos desapa-
recer, reaparecieron con fuerza y quizas podriamos afiadir mas agresivamente,
como luchando por su subsistencia. Ello facilité —parafraseando la afirma-
cién chestertoniana respecto de la Razén— que los mitos enloquecieran.

No se requiere mucha percepcion histérica para recordar, amodo de ejem-
plo, que el mundo moderno no superé los mitos, pues los reencontramos en
el mito de la Diosa Razén o en los mitos de igualdad y libertad de los revolu-
cionarios del siglo XIX, en el mito del pueblo de los iluministas, el mito del
proletariado de Marx o el mito racista de Hitler, por sefialar inicamente los
mas conocidos. Asi pudimos comprobar que la negativa a la aceptacion de
una realidad mitica solamente conducia, de manera peligrosa, a la reapari-
cién de todo tipo de miedos y fantasmas que recubrian los sustratos miticos,
ocultados bajo la espesa capa del racionalismo.

Debemos recordar que hace ya varias décadas Berdieff al estudiar la his-
toria de la cultura en su ensayo sobre Una nueva Edad Media advertia que la
experiencia histérica ha demostrado claramente que las épocas de crisis de
las creencias “oficiales” producen la proliferacion de las viejas concepciones
—basicamente miticas— subyacentes, provocando en muchos casos en sus
desordenadas manifestaciones adulteradas, una marcada irracionalidad evi-
denciada por la aparicion del ocultismo y otras manifestaciones afines que
solemos denominar méagicas; ya que como advirti¢ Cassirer “si la razén nos
falla, queda siempre como tltima ratio el poder de lo milagroso y misterio-
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s0”2.Y es obvio que ésta fall6. Esta es también una explicacion del irraciona-
lismo del pensamiento contemporaneo y de las manifestaciones esotéricas de
nuestra sociedad actual.

El peligro que implica el soterramiento —o la negacién— de los mitos fue
claramente observado por Jung cuando recuerda que “los antropdélogos han
descrito muchas veces lo que ocurre a una sociedad primitiva cuando sus
valores espirituales estdn expuestos al choque de la civilizacién moderna. Su
gente pierde el sentido de la vida, su organizacién social se desintegra, y la
propia gente decae moralmente. Nosotros estamos ahora en la misma situa-
cién...” y agrega también: “... hemos desposeido a todas las cosas de su mis-
terio y numinosidad; ya nada es sagrado”?'.

Por otra parte es un grave error de interpretacion creer que la aceptacion
de la existencia de los mitos —y su subsiguiente estudio— implique rechazar
el pensamiento racional o, peor aun —como se ha insinuado— negar las ver-
dades trascendentes o los principios morales. Mito y Razén no son dos verda-
des contrapuestas sino dos maneras distintas e igualmente vélidas para acer-
carse a la verdad. No se trata de enfrentarlas sino de complementarlas para
que en esta sociedad totalmente agndstica —o sea ignorante— podamos res-
catar las creencias tradicionales como un aporte positivo para la reconstruc-
cién de la totalidad del saber, como paso previo a la reivindicaciéon de la acep-
tacion de la Verdad.

Los intelectuales de nuestra época hemos perdido —en gran medida por
una exageracién del racionalismo— el auténtico sentido de las palabras, y su
significado. Por ejemplo, la tarea de in-vestigare, que es propia del historiador,
no puede limitarse a la observacién de las realidades que establece una inter-
pretacion positiva de la busqueda de los “vestigios”, sino que debe tratar de
abarcar la contemplacién de los designios propia del hombre clasico-medieval
y que el simbolismo contempordneo —desacralizado— intenta restaurar. No
olvidemos que ya Bossuet afirmaba que: “lo que es azar respecto de los hom-
bres es designio respectq de Dios”?.

También resulta importante observar que una de las razones més destaca-
bles del fracaso, y consecuente escepticismo, en el estudio de los mitos obe-
dece al grave error de pretender analizarlos y comprenderlos tinicamente con
las mismas categorias racionalistas que los niegan, quedando apresados y
limitados, en tltima instancia —como veremos mas adelante— al desarrollo
histérico de las diversas interpretaciones que distintos pensadores han dado,
a través del tiempo, al complejo tema del mito. El resultado, obviamente, ha
llevado a empobrecimientos de su sentido, cuando no a verdaderos absur-
dos intelectuales. Asi, por ejemplo, el racionalismo implicé el estallido de la
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razén y con la caida del racionalismo también cay6 la razén y todo se convir-
tié en mito.

Partimos de la aseveracion perceptible de que el mito y la ciencia constitu-
yen dos modos distintos del pensar, sin que esto implique una valoracién o
la creacién de nuevos compartimentos estancos entre ellos, sino, simplemen-
te, intentamos rescatar un pensamiento que trasciende las categorias carte-
sianas y revaloriza al hombre en su totalidad. De este modo damos por acep-
tada la existencia de un saber mitico que, a diferencia del racionalista, no tiende
ala elaboracién de sistemas parcializados sino, por el contrario, intenta abar-

~car la totalidad, asociando elementos que no siempre considerdbamos sus-
ceptibles de ser asociados.

e

Cencillo, tras una serie de cuidadosos anélisis, llega a la conclusiéon de que
la mayoria de nuestras realidades se basan o proceden de mitos que confor-
man una forma especifica de pensamiento o saber especial, al que hemos
denominado mitico (o simbélico) y que representa una dimensién “complexi-
va” dela misma realidad humana. En este aspecto resulta mas que importan-
te destacar que el mito, al menos en su expresién mds primitiva —pero no
s6lo en ella—, como lo demostrara el antropdlogo Bronislaw Malinowski “no
es tinicamente una narracién Gue se cuenta, sino una realidad que se vive”?.

LA POSIBILIDAD DE SU ANALISIS

Después de haber afirmado la existencia de los mitos y sostenido una rea-
lidad mitica distinta que sustenta un saber mitico especifico, corresponde
ahora —para continuar con el orden de andlisis propuesto— investigar la
posibilidad de estudio de los mismos.

Aunque podamos coincidir en parte con algunos autores como Laplanti-
ne? cuando afirma que los principios ultimos de la vida no requieren ser
explicados, sino solamente aceptados, creemos que de todas maneras debe
intentarse un estudio de éstos, que permita una mejor comprensién de un
fenémeno que, como vimos, conserva su actualidad y sus riesgos, pero que
también tiene ciertos aspectos positivos que atin no fueron encarados con
seriedad, pese a la evidencia de que “el mito, como el viejo y sutil Proteo,
adopta mil disfraces para escurrirse de nuevo siempre”?.

Encarar el estudio del mito implica una compleja serie de dificultades que
ya enunciara Cassirer: “tan pronto cuanto planteamos esta cuestién, nos ve-
mos envueltos en una gran batalla entre opiniones contrapuestas. En este caso,

30



UNA APROXIMACION AL TEMA DEL MITO

el rasgo desconcertante no es la falta, sino la abundancia de material empiri-
co. El problema ha sido abordado desde todos los dngulos. Lo mismo el de-
sarrollo histérico del pensamiento mitico que sus fundamentos psicolégicos
han sido cuidadosamente estudiados. Filésofos, etnélogos, antropélogos, so-
ci6logos, han participado en estos estudios. Parece que ahora disponemos de
todos los hechos; tenemos una mitologia comparada abarcando todas las par-
tes del mundo y nos conduce desde las formas mds elementales hasta las
concepciones mds elaboradas y desarrolladas. Por lo que se refiere a nuestros
datos, la cadena parece estar cerrada; no falta ningtin anillo esencial.

Pero la teoria del mito es todavia objeto de grandes controversias. Cada
escuela da una respuesta diferente y algunas de estas respuestas, “en flagrante
contradiccién con otras”?. Cassirer hacia estas observaciones antes de efec-
tuar sus propios estudios que, aunque agregaron enfoques nuevos de orien-
tacion simbdlica, tampoco se convirtieron en una solucién a todos los proble-
mas que parecia ver bien, pero que no eran de fécil respuesta.

Acierta Laplantine cuando recuerda que ha sido practica durante mucho
tiempo al estudiar el mito “reducirlo, racionalizarlo y desmontarlo met6di-
camente con el auxilio de técnicas consideradas infalibles, para sacar final-
mente la conclusion de que hemos llegado a poder con é1”7%, cuando no llega-
bamos a concluir lamentablemente que todo era un esfuerzo perdido, porque
el mito era imposible de explicar.

Hoy en cambio parece aceptado por los especialistas que éste forma parte
de una realidad cultural muy compleja que debe ser analizada desde distin-
tos enfoques y con una visién interdisciplinaria. Se trata de una problematica
que interesa por igual a soci6logos, psic6logos, historiadores de distinta es-
pecialidad (de las mentalidades, del pensamiento, de las religiones), te6lo-
gos, metafisicos, antrop6logos, psicoanalistas, politicdlogos y otros.

En las ultimas décadas los mitos han sido objeto de numerosas aproxima-
ciones desde variadas perspectivas que intentaban encontrar una presunta
“mentalidad primitiva” o también discernir la existencia de una “visién mi-
tica” de la realidad. El resultado fue muy pobre, ya que més que obtener res-
puestas favorables para dilucidar los problemas aumentaron las dudas. Por
otra parte se reclaman respuestas coherentes, integrales, conciliables y com-
prensivas que asimismo toleren la posibilidad de distintas lecturas y explica-
ciones para cada mito.

Creemos que una de las razones del fracaso obedece a que el mito —como
sefialdramos anteriormente— no es esencialmente racional, pero tampoco
puede considerarse irracional. Creemos que no es posible demostrar la exis-
tencia del mito sin, a su vez, referirnos al logos ya que, en tltima instancia, el

31



RoMA: EL MITO POLITICO

mito es también logos en la medida en que necesitamos para su comprension
presentarlo bajo el ropaje de una idea o mas facilmente como un mensaje. Por
otra parte resulta evidente que si el mito no asume esta imagen no podria
pervivir en la memoria histérica de la humanidad por mds operante que fue-
ray, fundamentalmente, estariamos imposibilitados de percibirlo. Como afir-
ma Guerra “mito sin logos, sin idea, seria un cuerpo sin alma, un cadaver”?%.
Como compartimos plenamente esta afirmacién hemos presentado nuestro
tema de estudio mitico bajo el titulo: La idea de Roma.

Desde un punto de vista histérico —que es la éptica elegida— conviene
observar que el ser humano, en un momento determinado, empez6 a adqui-
rir distancia de los mitos y trat6 de comprender mas racionalmente su situa-
cién existencial. De este modo el mito dejé de tener una existencia dntica para
pasar a ocupar un papel histérico y a partir de ese momento pudo intentarse
su comprensién y consecuente explicacion. Ella estd vinculada con la apari-
cién de la escritura y la obvia desaparicién de la tradicién oral —forma ge-
nuina y originaria de trasmisién de los mitos— y a su reemplazo por el mito
escrito que asi perdié muchas de sus caracteristicas peculiares. Este distan-
ciamiento facilit6 la comprension y el mito pasé a convertirse en un relato,
pero a veces resulta dificil descubrir entre las diferentes narraciones litera-
rias el mito primitivo y su sentido original.

A partir de ese momento nos encontramos ante una cosmovision de la
sociedad que es historica, al arraigarse en espacio y tiempo, pero que conser-
va y rescata una serie de elementos miticos. El relato histérico sustituyd, al
menos en parte, al mito como forma de narracién, pero en el caso romano
que nos ocupa, el mito se “historizd”, pero la historia escrita, atipicamente,
en vez de racionalizar —y sustituir al mito— lo consolidé.

Pese a la existencia de una opinién mayoritaria contraria que sostiene que
“el mito sélo puede ser comprendido miticamente”?, nos parece indiscutible
que éste puede ser estudiado y explicado de forma mitica pero también ra-
cionalmente, tanto en su complejidad como en su funcién y, aunque con mucha
precaucion, también en su verdadero sentido. Como bien ha demostrado
Gusdorf, en Mito y metafisica ni la misma filosofia puede prescindir del mito,
cuyo testimonio requiere y le ayuda para descifrar su sentido; como habia
observado perspicazmente Cencillo “todo sistema filoséfico verdaderamen-
te creador descubrird en su entraiia un mito f6sil”*, como también, a la inver-
sa, todo mito posee un niicleo metafisico e, inclusive, teoldgico.

Por otra parte convertir al mito en “irracional” traeria como tinica conse-
cuencia indiscutible aceptarlo tal como es y no pretender entenderlo ni expli-
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carlo. Esto nos parece absurdo y peligroso: tratar de demostrar lo contrario
es nuestro desafio en este tema.

Estas consideraciones previas, referidas a la posibilidad de su analisis, nos
conducen al aspecto mas dificil del estudio de los mitos: su complejidad, que
conforma una verdadera marafa, mas complicada atn por tantos “mitoma-
niacos” que se unen a una moda pasajera, sin preocuparse excesivamente por
las cuestiones significativas del tema, dificultando atin mas la cuestion.

No debemos dejar de tener en cuenta que el analisis de los mitos en su
forma pristina se dificulta por las sucesivas intervenciones de poetas, te6lo-
gos, fil6sofos, literatos que han ido perfeccionando —y deformando— la
narracién mitica. Cencillo nos orienta cuando estima que “cuanto més avan-
zada y compleja sea la elaboracién de un mito, sera tanto més dificil su ana-
lisis, tanto el estructural como el propiamente hermenéutico, y sera indispen-
sable distinguir previamente, como en la exégesis biblica, todos los estratos
culturales que se hayan superpuesto o fundido en el curso de su gestacién”?!.

Entre los muchos investigadores, Ellul parece ser quien més claramente
expresa la complejidad de esta temdtica cuando sintetiza que “los mitos son,
en efecto, al mismo tiempo, visién, imagen, representacién (y, ademas, creen-
cia, adhesién del corazén y del alma a esa verdad cabal de nuestro progreso
o de nuestro trabajo) y también idea, pensamiento, e incluso doctrina, ;acaso
todo eso no se diluye en razén? Por ultimo desembocan en accién, llevan al
hombre a la imitacién activa del héroe”2.

No tenemos dudas de que en medio del “babel etimolégico” en que nos
encontramos el mito sea uno de los temas méas imprecisos y resbaladizos para
investigar. Un estudio cuidadoso nos permitira discernir que la complejidad
se observa en diferentes planos. Previamente queda por dilucidar el proble-
ma —que aunque a nosotros no nos parezca significativo ha motivado bas-
tante literatura— de si hay un mito o muchos mitos, posicién ésta dltima que
adoptamos sin lugar a dudas. En primer lugar, como surge de las considera-
ciones que hemos efectuado sobre la existencia de una realidad mitica, la sola
realidad de su existencia ya resulta compleja. Luego nos encontramos con la
homogeneidad o diversidad esencial del o los mitos vinculada a la tendencia
del principio explicativo tnico. Posteriormente, como es obvio, reencontra-
mos las dificultades cuando intentamos iniciar un estudio pormenorizado de
esa “realidad” tan compleja y dificil de asir, agravada por la escasa y reciente
experiencia de novedosas investigaciones en este tema.

El paso siguiente de nuestro andlisis nos llevard a plantear una cuestién
metodoldgica: ;debe subdividirse el mito y analizarse cuidadosamente sus
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partes (;mito -logemas?), como hace el estructuralismo, o debe estudiarse
Unicamente en su “conjunto”, como afirma Sorel, para evitar desvirtuarlo?
Después de las consideraciones que efectuamos precedentemente creemos
que surge claramente que al ser el mito totalizador y actuante resulta mds que
prudente —para no correr riesgos de alterarlo o vivisecarlo comosi fuera “una
pieza muerta”— estudiarlo de manera integral como “un todo” y no por sus,
por otrolado discutidas, partes. Esto no implica negar la posibilidad de identi-
ficar alguna de ellas y tratarlas de manera preferencial en nuestro analisis.
Paralelamente anticipamos tener serias dudas sobre la aplicacién de un mé-
todo comparativo, sea sincrénico o diacrénico, como se ha puesto de moda a
partir del estructuralismo.

Mas precisamente, como sugiere Cassirer, “debiéramos estudiar cuida-
dosamente el origen, la estructura, los métodos y las técnicas de los mitos
politicos”®. En esta primera etapa del origen y la indefinida estructura cabe
recordar —como afirmabamos en la introduccién— que debemos intentar la
reconstruccién, o develamiento, del mito en su versién originaria —o al me-
nos mas antigua— para estudiar luego sus diferentes transformaciones (tem-
porales y espaciales). En sus apreciaciones Cassirer omite referirse —por no
aceptarlos o no interesarle— a la funcién (accién) y al significado (explica-
cién) que sostenemos no pueden estar ausentes en una investigacién que
pretenda ser profunda y totalizadora.

De no menor importancia es considerar que los mitos no pertenecen a una
realidad abstracta sino que forman parte de lo cotidiano, se perpetuaron y
desarrollaron a través de la “memoria histérica” de la humanidad (asi como
sostienen los pensadores que “somos herederos de un pasado cultural” tam-
bién somos herederos de un “pasado mitico” y por mas que querramos no
podemos prescindir de él) y estan inmersos en un contexto histérico -social,

- en el cual actdan.

Este aspecto fue resaltado por Bermejo Barrera, quien perfeccionando con-
ceptos que ya expresaran hace muchos siglos Platén y Aristételes sefiala que
“como el individuo aislado, separado de toda cultura o grupo social no exis-
te, si queremos comprender alguna vivencia es necesario recurrir al estudio
delasociedad, dela cultura y de la historia, y no realizar experiencias de tipo
fenomenolégico”. Esta posicién —que compartimos— fue enunciada ya a
fines del siglo pasado por el historiador George Grote quien aclaraba que “es
evidente que los mitos griegos no pueden ser ni comprendidos ni apreciados
mas que si se los pone en relacion con el sistema de las concepciones y creen-
cias en la época en que tomaron nacimiento”” y fue continuada en la orienta-
cién de los estudios en las tltimas décadas, con una visién antropolégico-social
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iniciada por Bronislaw Malinowski y desarrollada por Radcliffe-Brown, en-
tre los mds significativos. Inclusive autores que, como el pensador griego
Castoriadis, defienden la teoria de “inconscientes individuales o colectivos”
y aceptan la necesidad de “ciertas condiciones sociales favorables”.

A su vez este papel de la sociedad en la elaboraciéon y conocimiento del
mito se acrecienta si aceptamos que en cada época, cada pueblo reelabora el
mito adaptédndolo a su cosmovisién e ideologia. Ello nos permite —en el mito
que especificamente nos ocupa— analizar cuidadosamente sus mecanismos
de trasmisién espacio-temporal: traslatio y renovatio a través de su complejo
desenvolvimiento histérico.

Campbell, el conocido investigador de los mitos, refleja su perplejidad, tras
muchas décadas de acumulacién de informacién e investigaciones, ante la
cantidad de repeticiones de las mismas historias y de los mismos temas en
diferentes momentos histéricos®.

Debemos advertir que, pese a ser artifices inconscientes de la repeticién
de los mismos temas, la experiencia permite afirmar que los contemporaneos
estan imposibilitados de analizar el mito que viven. Casi diriamos, incluso,
de percibirlo racionalmente como tal, aunque acttie con fuerza sobre ellos,
convirtiéndose —en expresion de Jung— en un verdadero hechizo que so-
brecoge e impresiona a los que lo vivencian, impidiéndoles visualizar cla-
ramente sus caracteristicas y consecuentemente realizar su estudio.

Habiamos sefialado precedentemente la importancia del mito en una so-
ciedad y oportunamente trataremos de aproximarnos a la funcién que cum-
ple en la misma pero, mientras tanto, aceptemos que éste no puede ser supri-
mido de la realidad vivencial del ser humano —y de las sociedades— sin que
ello implique una grave y riesgosa pérdida para el funcionamiento y existen-
cia de la misma como la experiencia nos lo demuestra permanentemente,
aunque no podamos precisar claramente en qué¥. Asi como debemos adver-
tir sobre los peligros de los mitos, también sefialaremos los riesgos de desmi-
tificarlos. La experiencia nos ha demostrado que los mitos no mueren, sino
que “se sumergen” (como hoy ha aceptado la mayoria de los investigadores)
y reaparecen transformados en momentos de crisis, pero en la medida en que
se les niega o desconoce parecen vengarse.

La sociedad actual, advertida de estos peligros y preocupada por las ex-
periencias vividas, tiende a aceptar la existencia de los mitos y, en muchos
casos, a recuperarlos, como necesarios para el correcto funcionamiento de la
misma y como ayuda para superar la angustia existencial que distingue a las
sociedades en crisis.
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Una vez aceptada la posibilidad de estudiar los mitos nos resultara de
utilidad un breve panorama de las distintas interpretaciones que se han he-
cho sobre el tema, para poder intentar —con mayor informacién— una res-
puesta al interrogante: ;qué es el mito?, punto central de este capitulo.

DISTINTAS INTERPRETACIONES DEL MITO

Desde la Antigiiedad griega hasta nuestros dias —méds acentuadamente
en los dos ultimos siglos como reaccién ante las limitaciones del racionalis-
mo positivista— se efectuaron muiltiples interpretaciones sobre los mitos, su
esencia, funciones y significados, basadas en las concepciones filoséficas e
intereses intelectuales de las respectivas épocas, sin lograr, mas alld de su in-
terés y validez, respuestas definitivas a la compleja realidad del mito.

Aunque nuevas aproximaciones limitadas y parciales sirvieron para mo-
tivar otras investigaciones, creemos que a la fecha seguimos ante una proble-
matica que parece superarnos. Sin descartar estos inconvenientes parece apro-
piado trazar un breve panorama para una mejor aproximacion a la realidad
del mito en nuestro tiempo y a las dificultades que atin persisten.

Las primeras preocupaciones intelectuales en esta tematica se remontan a
la época de los helenos quienes ya en el siglo VI aC., por medio de Tedgenes
de Regio y Jenéfanes de Colofén, se inclinaban por una visién “fabulosa” de
los mitos e iniciaban una interpretacién alegérica que, disfrazando los feno-
menos naturales, trataba de hacerlos explicables y comprensibles a sus con-
temporaneos. Esta linea de interpretacién de un “lenguaje cifrado” fue conti-
nuada dos siglos més tarde en el mundo helenistico -romano por el celebrado
Evémero, quien se anticipara varios siglos al aleman Ludwig Feurbach al
sostener que las divinidades no eran méas que la corporizacién de nuestros
deseos mas sublimes.

El tema, como es sabido, no fue ajeno a Aristételes, quien parece haber
sido el primero que destacé una vinculacién directa entre el mito y la politi-
ca, al sugerir que los mitos eran fabulas utilizadas como instrumento de do-
minacién. En la Metafisica afirmé que “una tradicién que procede de la mas
remota antigiiedad, que nos han transmitido nuestros antepasados y que ha
pasado a la posteridad bajo el velo de la fabula, nos dice que los astros son los
dioses y que toda la Naturaleza queda contenida por la divinidad”. Y en la
parte que mas nos interesa agrega: “Todo lo demds son ya cosas fabulosas
destinadas a la persuasion de la gente sencilla y vulgar, apafiadas para apo-
yar las leyes y todo aquello que mire al bien comtin”*.
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El mundo romano y la sociedad feudal y urbana del Medioevo —mucho
menos teorizantes que la griega— no se preocuparon por analizar la tematica
de los mitos, lo que no implica que éstos hubieran desaparecido ni fueran
negados. En el renacimiento de la Antigiiedad se reinicié la preocupacién por
estos temas, llegando a su méaxima expresién con el racionalismo y funda-
mentalmente el consecuente Siglo de las Luces. La tnica voz discordante
parece haber sido la de Gianbattista Vico (1668-1744), quien rescaté los mitos
de la “neblina racionalista y fabulosa”, aceptandolos como una vera narratio.

Los “iluministas”, de acuerdo con sus prejuicios antireligiosos, asi como
consideraban a las religiones “supersticiones”, catalogaron a los mitos como
la expresién natural de una mente inculta y primitiva; tal fue el caso de Fon-
tenelle que obviamente no habia leido o reflexionado sobre las bondades del
“hombre natural” (“el buen salvaje”) de sus colegas y se anticipaba a los pri-
meros evolucionistas. Por otro lado el irénico Voltaire no dudaba en afirmar
que el mito era una expresion velada de la protesta de los pueblos subyuga-
dos contra sus amos. El curso de “desmitificaciéon” que comenzaron los ra-
cionalistas ilustrados con el deseo de “introducir la razén en el mito, terminé
por instaurar el Mito de la Razén”, como observa Giqueaux®.

El romanticismo aleman reaccioné contra esta visién peyorativa que, al
redescubrir los aspectos irracionales del ser humano y revalorizar el pasado,
rescato los mitos convirtiéndolos en una fuente esencial de la cultura. Su re-
presentante mas significativo en este campo fue indudablemente Friedrich
Schelling, quien —basandose en la obra del “simbologista” Georg Creuzer
Symbolik und Mythologie der alten Vilker— present6 en Filosofia de la Mitologia
y de la Revelacién una concepcién novedosa y de sintesis cultural sobre los mitos
(como “teoria e historia de los dioses”) entendidos de manera “tautogorica”,
llegando a una interpretacion que elaboraba una nueva disciplina: la mitolo-
gia. Esta, en su concepcién idealista, mas que estudiar los mitos se interpre-
taba a si misma marcando un punto fundamental en el progreso intelectual
del simbolismo. No resulta extrafio que sus seguidores llegaran a afirmar
rapidamente que esta nueva especialidad debia manejarse con un lenguaje
propio. Estos estudios abrieron una nueva linea de investigacion del mito
—no racionalista sino intuitiva— y en ella han abrevado la mayoria de los
especialistas contemporaneos, sea el simbolista Cassirer, los psicélogos Freud
y Jung, los fenomendélogos Van der Leeuw y Otto, el historiador Eliade o el
filésofo Ricoeur, por nombrar los mas conocidos.

Atinadamente observa Cassirer que “las generaciones posteriores a Sche-
lling se formaron una idea mds cabal del caracter del mito... Abordaron el
problema por el lado empirico, y trataron de resolverlo por métodos empiri-
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cos... Ellingiiista encontré en é] un mundo de palabras y nombres, el fil6sofo
encontré una “filosoffa primitiva”, el psiquiatra un fenémeno neurético alta-
mente interesante y complicado”*.

En el siglo XIX, tras las desilusiones de los defensores de una mitologia as-
tral y de los pan-babilonistas, el estudio de los mitos quedé casi enteramente
en manos de los filolégos envanecidos por sus investigaciones sobre el sanscri-
to y las lenguas indo-europeas y por su deslumbramiento con la comunicacién
por medio de signos simbdlicos, seguin surgia de sus investigaciones sobre la
tradicién oral. Entre ellos debemos destacar a Karl Ottfried Miiller, quien de-
fendia el trasfondo religioso de los mitos —sin considerarlo el origen tinico—
a la vez que rescataba en el relato, base del mito, el papel fundamental de esa
tradicién oral. El autor, tras ratificar la evidencia encontrada en el siglo XIX de
que existe una estructura comun de todas las lenguas —tanto salvajes como
civilizadas— advertia que estas formas comunes?*, las miticas y las lingiisti-
cas, se independizan del ser humano y adquieren “vida propia”. Esta concep-
cién delarealidad de raiz kantiana tuvo una importancia trascendental para el
estructuralismo y fue llevada a su méxima expresiéon por Lévi-Strauss, quien
en nombre de “las estructuras” llegé a negar la existencia del hombre mismo,
considerado por él como un invento del siglo XVIIL

Sayce —discipulo de Miiller en Oxford—, anticipdndose a una visién mu-
cho mas antropolégica y precursora en su Universidad, escribia en Principios
de Filologin Comparada: “como el espiritu humano y la vida de los pueblos sal-
vajes son aproximadamente los mismos por todas partes, no debe asombrar-
nos que los temas miticos de casi todas las naciones sean similares y obedezcan
en general a las mismas leyes” o sintetizando “todos hemos sido arrojados en
el mismo molde”*.

Max Miiller, aceptando que el lenguaje, a diferencia del mito, se maneja
con la légica, en sus Nuevos estudios de mitologia lleg6 a una conclusién inge-
niosa, los mitos son “enfermedades del lenguaje” (entendido éste como un
mecanismo de comunicacion a través de simbolos abstractos), o sea aspectos
negativos del mismo. Bien lo describe Cassirer cuando aclara que “de este
modo se presenta a la mitologia como patoldgica, asi en su origen como en su
esencia. Es una enfermedad que empieza en el campo del lenguaje, y que luego
se difunde, en una peligrosa infeccion, por todo el cuerpo de la civilizacion
humana”®.

Aunque pareciera que los lingiiistas dominaron gran parte del siglo, muy
pronto por influencia del positivismo y del proceso de expansién colonial
europeo, surgieron nuevos modos de encarar el tema. Uno de los precurso-
res en la revalorizacion “historicista” del mito fue el romanista Bachoffen,
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quien ya a fines del siglo pasado sostuvo que “en los mitos se deposita el
recuerdo de acontecimientos reales, que han ocurrido a la raza humana. Te-
nemos ante nosotros, no ficciones sino acontecimientos vividos. Son expe-
riencias de la humanidad, expresién de historia realmente acontecida. La
historia ha descubierto acontecimientos mas grandes que lo que la fantasia
creadora podia inventar”*. Para sus seguidores inmediatos, que conformaron
la llamada escuela histérico-cultural de antropdlogos y etnégrafos (Graebner,
Schmidt, Schebesta, Gussinde, Koppers), se trataba de rescatar del medio de
un mundo de fabulas la verdad histérica que alli yacia escondida.

Esta interpretacién revalorizadora influyé sobre pensadores provenien-
tes de distintas disciplinas que encararon en este siglo el estudio de los mitos.
Tal el caso de antropdlogos como Frobenius o Malinowski, simbolistas como
Cassirer, psicoanalistas como Jung o historiadores de las religiones como Elia-
de; todos ellos deudores —de alguna manera— de las intuiciones y estudios
de Bachoffen y sus discipulos.

Casi paralelamente a las concepciones decimonénicas que, en tltima ins-
tancia, analizaban los mitos como “conjunto de ideas” en contraste con la rea-
lidad sensorial que no permitia percibir un saber mitico ajeno a las categorias
kantianas, también influyé sobre los estudios de los mitos el desarrollo de una
concepcioén que revalorizaba el papel de la intuicién en contraposicion al exce-
sivo racionalismo. Esta corriente fue desarrollada fundamentalmente por el
filésofo Henri Bergson, quien fue acusado por sus criticos de haber biologiza-
do el mito al convertirlo en “conductas instintivas reprimidas”.

Bergson lleg6 a escribir que “la inteligencia amenaza entonces romper en
ciertos puntos la cohesién social, y si la sociedad debe subsistir, hace falta
que en estos puntos haya un contrapeso para la inteligencia. No pudiendo
ser este contrapeso el instinto mismo, puesto que su lugar esta ocupado jus-
tamente por la inteligencia, es necesario que una virtualidad de instinto, o si
se prefiere el residuo del instinto que subsiste alrededor de la inteligencia
produzca el mismo efecto; este instinto no puede obrar directamente, pero
puesto que la inteligencia trabaja a base de representaciones, suscitara repre-
sentaciones ‘imaginarias’ que contrapesen la representacién de lo real y que
logren, por medio de la propia inteligencia, contrarrestar el trabajo intelec-
tual. Asi puede explicarse la funcién fabuladora”®. Sus escritos influyeron
de manera considerable en los estudios posteriores y especialmente en auto-
res como Jung, Otto o Cassirer.

Quizds por la influencia de Wilhelm Wundt y su teoria de la “psicologia
de los pueblos”, pero también por la de Bergson, el antropélogo francés Lu-
cien Lévy-Bruhl construy6 su célebre teoria sobre la “mentalidad prel6gica”
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del hombre primitivo, vinculada a los estudios del evolucionista inglés E. P.
Tylor, que dio lugar a tanta literatura y a seguidores que insistieron en ella
aun después que su mismo autor la hubiera abandonado. Este habia afirma-
do: “Los mitos, los ritos funerarios, las practicas agrarias, la magia simpaética
no parecen nacer de una necesidad de explicacién racional: responden maés
bien a necesidades y sentimientos colectivos que son, para las sociedades
inferiores, tan imperiosos, poderosos y profundos como las exigencias de
explicacién racional”*%.La aparicion en nuestro siglo del psicoanalisis —con
el paralelo descubrimiento del inconsciente por Freud—, la filosofia de los
valores, la fenomenologia, el ncopositivismo, el historicismo neo-marxista y
la antropologfa cultural han redescubierto y revalorizado los mitos, impo-
niendo en la préctica, las interpretaciones comparativistas; ya sea de los an-
tropdlogos evolucionistas defensores del “salvaje” como L. Lévy-Bruhl, E. B.
Tylor o J. G. Frazer y aun el funcionalista R. Malinowski; de los sociélogos
que preferencian la cohesién social como Durkheim o Mauss o de los psicé-
logos, que a la manera de los simbolistas como E. Cassirer, W. Otto o K. Ke-
renyi (;y Eliade?), rescatan el papel del inconsciente o de la “imaginacion
creadora” como Jung o més recientemente Campbell y finalmente la propuesta
estructuralista aplicada al tema de los mitos por el antropélogo francés Clau-
de Lévi Strauss.

Desde otra éptica podriamos afirmar que después de la crisis de la teoria
del “progreso permanente”, entre las interpretaciones que caracterizan nues-
tro siglo prevalecen aquellas que dan mayor importancia al elemento intui-
tivo-emocional o quienes prefieren inclinarse por una concepcién que privi-
legia el papel social de los mitos, sin perjuicio del mencionado avance de los
comparativistas.

En primer lugar haremos una breve referencia a quienes provienen de la
antropologfa. Sin lugar a dudas, en el estudio de los mitos, merece una men-
cién preferencial James Gregor Frazer, quien dedicé casi toda su vida a reco-
lectar fragmentos del pasado, crdendndolos en quince volimenes que publi-
c6 entre 1911 y 1915 bajo el titulo de La rama dorada, sin llegar en cambio a
obtener éxito en su intento interpretativo excesivamente positivista y muy
asociado al papel que le cabe en el tema a los ritos*. Su obra es el comienzo de
un largo camino que abre nuevas lineas de investigacion en el complejo cam-
po de los mitos vinculdndolos a la religion, aspecto éste que como veremos
ha sido aceptado hoy en dia por casi todas las corrientes dedicadas al tema.

Los estudios de Frazer —docente de Cambridge— fueron continuados por
la que se llam¢ “escuela de Cambridge”, particularmente interesada en con-
ciliar las opiniones clasicas de los lingiiistas con los modernos estudios an-
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tropolégicos, caracterizada por sostener que el mito deriva del rito y orienta-
da fundamentalmente a los temas mitolégicos y de la historia griega. Su re-
presentante mds importante fue Jane Ellen Harrison, quien escribiera que “los
dioses primitivos son simplemente proyecciones o, més exactamente, perso-
nificaciones del rito”*, aunque también le siguieron importantes helenistas
como Gilbert Murray* y Francis M. Cornford. Esta tesis ritualista fue com-
partida por A. E. Jensen en Mito y cultura entre los pueblos primitivos®. Mds alla
del contexto histdrico, la significacién de la funcién social de los mitos fue
remarcada por Malinowski —fundador del llamado “funcionalismo”— en
su obra Mito, ciencia y religion® al advertir que no era posible estudiar los mitos
fuera del andlisis global de la sociedad en que acttian. Pero su interpretacion
acentuando el papel de la funcién social omite al significado.

Estos temas fueron tratados casi paralelamente por los sociolégos positi-
vistas franceses que influyeron decisivamente sobre los antrop6logos en la
busqueda de la mentalidad primitiva al reconocer estadios de desarrollo cul-
tural mds all4 del periodo clasico. Entre ellos se destaca Emile Durkheim que
considera los mitos —surgidos en las condiciones de la vida social y no en las
representaciones individuales— como elementos de cohesién del grupo se-
gun expresa en Las formas elementales de la vida religiosa®, rescatando, a la vez,
la importancia de la religion en la organizacion de la sociedad al afirmar que
“la idea de sociedad es el alma de la religién”>*. Sus investigaciones vincula-
das a los mitos fueron continuadas por Marcel Granet para la China, Louis
Gernet para el mundo griego y por el sociélogo Marcel Mauss.

En una interpretacién mucho maés politica —pero vinculada a lo social—
el francés George Sorel, indudablemente influenciado por los escritos vitalis-
tas de Bergson® elaboré la tesis de los “mitos de accién”, creados —a veces
sobre moldes antiguos— para enfervorizar a las masas y provocar movimien-
tos revolucionarios.

En tercer lugar debemos ubicar a aquellos que han sido llamados “simbolis-
tas” y cuyo representante mas significativo fue indudablemente el alemdn Er-
nst Cassirer (1874-1945), constructor de una “filosofia de la cultura”. Este autor
—a quien ya citamos al referirnos al simbolismo— fue uno de los investigado-
res que mas se ha preocupado por estudiar el tema de los mitos y publicé sus
conclusiones en sucesivas obras: Filosofia de las formas simbélicas —cuyo primer
volumen fue editado en 1923, el segundo en 1925 y el tercero en 1929—, Antro-
pologia filosdfica en 1945 y su andlisis de los mitos politicos en El mito del Estado
en 1946%. En sus obras sostiene que “el hombre no puede escapar de su propio
logro, no le queda mds remedio que adoptar las condiciones de su propia vida;
yano vive solamente en un puro universo fisico sino en un universo simbdélico.
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El lenguaje, el mito, el arte y la religién constituyen partes de este universo,
forman los diversos hilos que tejen la red simbélica, la urdimbre complicada
de la experiencia humana”. A partir de estas consideraciones Cassirer define
al hombre —en una férmula célebre— como “animal simbdlico”*® pero en su
interpretacion de los mitos ese simbolismo es inconsciente. La teoria ecléctica
de este autor evidentemente tiene raices kantianas —a través del neo-kantiano
Natorp y su “formalismo l6gico”— en sus referencias a la estructura y al sim-
bolismo de la lengua. Compartimos la aclaracién de Kirk cuando observa que
Cassirer “no estd interesado por la mitologia como tal, sino por los procesos de
conciencia que conducen a la creacién de los mitos”*.

En Cassirer es igualmente evidente la influencia del romanticismo alemén
“irracionalista” —que también se percibe en Otto y Kerenyi—, la aceptacion
delaimportancia del inconsciente que descubriera Freud y desarrollara Jung,
aunque nuestro autor negara que los mitos surgen del instinto sexual, incli-
nandose en cambio por el misterium tremendum et fascinorum que también
impresionara a Otto como se percibe en su estudio sobre “lo santo”. Cassirer
lo expresa en estos términos: “El mito estd profundamente arraigado en la
naturaleza humana; se fundaba en un instinto fundamental e irresistible, cuyo
caracter y naturaleza tenian que ser determinados todavia”®. También en-
contramos en él vestigios de la “mentalidad pre-l6gica” de Lévy-Bruhl, al
considerar que los fracasos del estudio de los mitos obedecen a haber omiti-
dolaimportancia de los sentimientos. También hallamos rasgos de Durkheim
y su acentuacién del papel social cuando resalta que “el mito en su verdade-
ro sentido y esencia no es teérico”®, incorpordndose a los defensores del mito
movilizador.

Ante este panorama ecléctico que caracteriza a Cassirer y lo convierte en
uno de los pensadores que no puede evitar considerarse para un analisis del
mito, no deja de resultar de interés la perspectiva critica—quizds algo exagera-
da— que esgrime Labourdette cuando recalca que “el maniqueismo de Cassi-
rer ha enfocado el estudio de la historia y de la sociedad contempordnea como
un combate épico entre los ejércitos del logos frente a los mythos. Ha adjudicado
a las huestes del mito todos los males, todos los excesos, todas las injusticias y
ha identificado al mito contemporédneo con el surgimiento y desarrollo del
nazismo. Y todo eso a nuestro juicio es excesivo y también ingenuo’%.

En esta misma linea simbdlica, hereditaria de Jung por una parte y de la
“escuela de Cambridge” por otra, debemos colocar a los ya citados Walter
Otto y Karl Kerenyi, quienes rescatan la eternidad y actualidad del mito y su
sentido eminentemente teogénico aplicindolo fundamentalmente al mundo
helénico.
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Al estudiar los mitos —como casi cualquier disciplina contemporanea— no
podemos dejar de hacer una referencia significativa al psic6logo austriaco Sig-
mund Freud y a su aporte esencial al descubrimiento del inconsciente. En la
temdtica que nos ocupa, su aporte fundamental se encuentra enTotem y tabii,
publicado en 1913, libro en el que el autor ofrece una primera concepcion tota-
lizadora del tema del mito, el cual, mediante este enfoque, deja de ser un mis-
terio insondable para convertirse en objeto cientifico. La relacién suefios-mitos
ya habfia sido sugerida en Interpretacion de los suefios en 1900 y completada en
un ensayo Sobre los suefios de 1911, donde afirma que “la mentalidad primitiva
no inventa mitos, los vive. Los mitos son revelaciones originales de la psique
preconsciente, la manifestacion involuntaria de acontecimientos psiquicos in-
conscientes”®. Las concepciones de Freud deben ubicarse en la linea reivindi-
cadora de la emotividad, aunque en este caso no cabe ninguna duda de que
cuentan con una fuerte base mecanicista.

El origen de su estudio de los mitos radica en el andlisis practico de los
suefios y es su discipulo Jung quien nos aclara que el maestro “partiendo de
la sintomatologia de la neurosis, sostiene plausiblemente el hecho de que los
suefios tengan la funciéon de intermediarios de los contenidos inconscientes...
Opiné que habian sido ‘reprimidos’ por su naturaleza moralmente incompa-
tible. Por consiguiente, como contenidos olvidados, habian sido un tiempo
conscientes y se habian transformado en subliminales y més atin irrecupera-
bles, por efecto de una reaccién ejercitada por la mente consciente”®. El mis-
mo autor agrega “hemos de tener en cuenta el hecho de que con frecuencia
en el suefio se producen elementos que no son individuales y que no pueden
derivarse de la experiencia personal del sofiante. Esos elementos... son lo que
Freud llama “remanentes arcaicos” formas mentales cuya presencia no pue-
de explicarse con nada de la propia vida del individuo y que parecen ser for-
mas aborigenes, innatas y heredadas por la mente humana”®.

Con su acentuado pan-sexualismo, producto de la deformacién por el estu-
dio casi exclusivo de los casos de neurosis, Freud consider6 solamente a los
mitos vinculados al instinto sexual, creando una especie de “simbolismo psi-
quico de orden puramente sexual”%. Sus discipulos mds importantes —no sélo
Jung, sino también Adler o Jacobi— sin abandonar el mecanicismo de su maes-
tro, interpretaron a los mitos como proyecciones del complejo de culpabilidad
y de tendencias reprimidas; ya no eran una “enfermedad del lenguaje” como
para Miiller o “una actitud irracionalista” como para Cassirer, pero seguian
siendo negativos y la cultura, como lo remarcara Marcuse en la linea de su
maestro vienés de El malestar de la cultura, no era mas que una represion social
(ciega) indispensable para frenar la libido, sublimarla y asegurar la supervi-
vencia humana.
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Sin dejar de considerar los aspectos negativos de la especie humana es
imposible aceptar este pesimismo antropolégico de raiz mecanicista (“hobbe-
siana”) que limita la existencia del hombre —ser social y politico— a una
aberracion represiva necesaria para superar el conflicto individual entre el
instinto y la subsistencia. A nivel cultural, la dialéctica entre la Ciudad de
Dios y la ciudad del hombre se reemplaza por la lucha entre Eros y Thanatos,
convertidos, hasta en sus miticos nombres griegos, en nuevos mitos, que se
agregan a Electra, Edipo y otros personajes caros al vocabulario freudiano.

Los mitos —"suefios de los pueblos” segtin los llamara Zimmer— se con-
vierten en los suefios colectivos de la tribu. Esta teoria parece haber sido for-
mulada por vez primera, en el circulo freudiano —que integraban Jung, Karl
Abraham, Géza Réheim y Wilhelm Stekel entre los mds conocidos— por Otto
Rank en 1907 en Der Kiinstler. Alli expresaba que el mito es “un fragmento
que se ha conservado de la vida psiquica infantil de la raza, y los suefios son
los mitos del individuo”?.

Estas ideas, que vinculan los mitos a la interpretacién psicoanalitica y los
relacionan con los suefios revalorizando fundamentalmente el inconsciente
colectivo, fueron continuadas, en una éptica mas humanistica, por el disci-
pulo de Freud, Carl Jung, en muchas de sus numerosas publicaciones pero
especialmente en su tltimo trabajo, datado en 1960, sobre El hombre y sus sim-
bolos. Alli habla de “imdgenes primarias” de la humanidad a las que llama
“arquetipos”®.

Una teoria parecida fue expresada por el antropélogo Adolfo Bastian, so-
bre la existencia de ciertas “ideas elementales”, comunes a todos los pueblos
sin perjuicio de su diferente estructuracién en las distintas culturas concre-
tas, definiéndolas como “las disposiciones espirituales en germen de las cua-
les se ha desarrollado organicamente toda la estructura social completa”®.

Para estos autores los mitos se convierten en expresiones de un incons-
ciente colectivo que se canaliza por medio de arquetipos, que por ser parte de
la estructura psiquica del ser humano son comunes a los hombres de todas
las razasy religiones”™. De este modo explica Jung la repeticién de ciertos mitos
en culturas espacial y temporalmente muy alejadas. Esta teoria ha sido obje-
to de muchas discusiones desde distintas disciplinas y adn sigue siendo
motivo de severas controversias intelectuales, pese a ser una explicacién in-
teresante para las coincidencias mitico-tematicas a que haciamos referencia
anteriormente”’.

Estas “ideas elementales” o “arquetipos” (Jung no aclara si son de origen
humano, fantasias inconscientes o suefios recreados) se expresan en el tiem-
po y el espacio mediante “formas” (;mitologemas?) que se agrupan, reagru-
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pan y conectan entre si de diferentes modos segtin cada circunstancia histo-
rica concreta. Creemos que estos autores han demostrado que “la mente es la
misma en todo el mundo”.

Con una formacién mucho mds humanistica que la mayoria de los psi-
coanalistas y lector asiduo de temas relacionados con el simbolismo y las re-
ligiones orientales, Jung acepta el importante papel que le cabe a la historia
en el estudio de los simbolos, para obtener suficiente material empirico de
las distintas épocas que facilite el andlisis de la “significacion funcional”, pero,
al aceptar sus limitaciones como médico, no pretende generalizar sobre las
distintas culturas. Este paso sera el que mas recientemente ha dado su disci-
pulo Joseph Campbell en su importante estudio de mitologia comparada que
llamé Las mdscaras de Dios.

Para Jung los arquetipos cumplen un papel activo en la vida de la socie-
dad, y aunque no puedan ser comprendidos el autor nos describe cémo ac-
tdan al escribir: “Se puede percibir la energia especifica de los arquetipos
cuando experimentamos la peculiar fascinacién que los acomparia. Parecen
tener un hechizo especial. Tal cualidad peculiar es también caracteristica de
los complejos personales; y asi como los complejos personales tienen su his-
toria individual, lo mismo les ocurre a los complejos sociales de caracter ar-
quetipico. Pero mientras los complejos personales jaméas producen més que
una inclinacién personal, los arquetipos crean mitos, religiones y filosofias
que influyen y caracterizan a acciones enteras y a épocas de la historia””2

Obviamente para Jung los mitos tienen un origen similar al que explicara
su maestro Freud y siguen siendo rastros exteriorizados de una psiquis en-
ferma. No parece de mds recordar que todos los psicoanalistas, por deforma-
cién profesional, parten del supuesto de ser “médicos del alma” y cuando
intentan convertir su disciplina “curativa” en “cosmovision” y explicar la
cultura humana caen deterministicamente en una visién pesimista de una
humanidad enferma y este prejuicio ayuda a explicar por qué otros autores
como Fromm hayan encarado un estudio de nuestra sociedad contempora-
nea, que pretende inclusive analizar desde la dptica psicoanalitica fenéme-
nos eminentemente politicos como el nazismo”.

En nuestra opinién un juicio de valor adecuado sobre estas interpretacio-
nes pertenece a Cencillo cuando expresa que “no tememos equivocarnos al
coincidir con Jung en afirmar que la esfera de lo psiquico inconsciente es fun-
damental para la comprensién del mito, pero lo que nos parece enteramente
insuficiente es el método empleado por su escuela (de Zurich), el exclusiva-
mente de la clave hermenéutica y los presupuestos metafisicos (darwinia-
namente mecanicistas) de ello. Sigue asi sin explicarse la esencia del mito y
varias de sus dimensiones histdricas y culturales més decisivas”?4.
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A decir verdad, el propio Jung se resguardé de estas posibles criticas al
anticipar: “la interpretacién de los suefios y de los simbolos requiere inteli-
gencia. No puede transformarse en un sistema mecénico y luego engranarse
en cerebros sin imaginacion””.

Para varios autores Jung no aporta pruebas sobre su referencia a la repeti-
cién reiterativa de los mismos mitos en distintos lugares y tiempos. En este
aspecto —sin adentrarnos hasta precisar ningtn arquetipo en particular—
nos parece aceptable la conclusién de Jung, hoy confirmable gracias ala enor-
me cantidad de informacién obtenida por los etnégrafos en muchas décadas
de investigacidn; retomaremos esto al referirnos a los mitos politicos.

Es opinién generalmente aceptada que los discipulos jungianos de la “es-
cuela de Zurich” se anquilosaron en sus investigaciones demasiado pronto
sin aportar mayores elementos probatorios ni avances a las tesis de su erudi-
to maestro, quizas con la excepcién del ya citado Campbell que hiciera sus
primeras armas con el EI héroe de las mil caras en 1949.

Sin lugar a dudas uno de los intelectuales que més ha estudiado la tema-
tica mitica, al igual que Cassirer y Jung, fue el rumano Mircea Eliade, quien
comienza su andlisis aceptando que se trata de “una realidad cultural suma-
mente compleja”. En su obra, orientada hacia una “historia de las religiones”,
puede apreciarse el empleo de los aportes de varios de sus predecesores; no
estd ausente el funcionalismo de Malinowski ni el comparativismo de Frazer
ni el vitalismo de Jung.

Eliade enumera una serie de caracteristicas que considera preliminares para
el estudio del mito, éstas son: 1) constituye la historia de los actos de los Seres
Sobrenaturales, 2) esta Historia se considera absolutamente verdadera (por-
que se refiere a realidades) y sagrada (porque es obra de los Seres Sobrenatu-
rales), 3) el mito se refiere siempre a una “creacién”, cuenta cémo algo ha
llegado a la existencia 0 como un comportamiento, una institucién, una ma-
nera de trabajar, se han fundado; por esto los mitos constituyen los paradig-
mas de todo acto humano significativo, 4) al conocer el mito, se conoce el
“origen” de las cosas y, por consiguiente, se llega a dominarlas y manipular-
las a voluntad; no se trata de un conocimiento “exterior”, “abstracto”, sino
de un conocimiento que se “vive” ritualmente, ya al narrar ceremonialmente
el mito, ya al efectuar el ritual para el que sirve de justificacién, 5) de una
manera o de otra, se “vive” el mito, ya que se estd dominado por la potencia
sagrada, que exalta los acontecimientos que se rememoran y se reactualizan.
“Vivir” los mitos implica, pues, una experiencia verdaderamente “religiosa”,
puesto que se distingue de la experiencia ordinaria, de la vida cotidiana”.
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Eliade afirma que los mitos no son producto de la imaginacién o de la fan-
tasia sino una vera narratio. En Aspects du mythe escribe: “los mitos relatan no
solamente el origen del mundo, de los animales, de las plantas y del hombre,
sino también de todos los acontecimientos primordiales, al fin de los cuales
el hombre se ha convertido en lo que actualmente es, o sea, un ser mortal,
sexuado, social, que necesita trabajar para vivir y que lo hace segtn determi-
nadas reglas””. Agrega que los mitos ocurrieron fuera del tiempo cronoldgi-
co, como paradigmas acaecidos en un comienzo (in illo tempore).

Entre las criticas que merecid parece rescatable, aunque imprecisa, la de
Guerra cuando sefiala que su interpretacion “se aproxima a la realidad, pero
no la descubre del todo””® o la de Cencillo cuando afirma que “Eliade pare-
ce estar algo mds cerca de la realidad del mito, pero dista mucho todavia de
haber descubierto su naturaleza profunda y el verdadero cardcter de su
funcién formalizadora””. Laplantine, en cambio, sustentando una posiciéon
hipercritica, le acusa de convertir los simbolos en meras abstracciones. So-
bre el particular escribe que “a los simbolos no se los vive y por tanto sélo
se los puede aprehender en su proceso de enrollamiento reciproco, de con-
vergencia y articulacién bajo forma de relatos que se desenvuelven en espi-
ral, que se metamorfosean, mueren y renacen, pese a todo, con formas una
y otra vez insospechadas”®. El intento de Eliade —en tltima instancia—
seglin sostiene criticamente Bermejo Barrera —defensor de un papel social
de los mitos, alejado de lo trascendente— es “crear una ciencia supraempi-
rica de la religion”®!.

Finalmente nos encontramos con la interpretacion estructuralista; corriente
en expansion del pensamiento contemporaneo que, basada en el desarrollo
delas investigaciones lingiiisticas —especialmente de Saussure® y el método
fonoldgico de Jakobson— fue aplicada al estudio de los mitos por el antropé-
logo Claude Lévi Strauss, sobre el supuesto de que tanto los mitos como el
lenguaje vuelcan la realidad en signos simbélicos. El autor aplica la termino-
logia de la lingtiistica estructural de Saussure a los estudios antropolégicos.
Asi el mito se entiende como un metalenguaje “exético” descompuesto en
“mitemas” que pueden analizarse “diacrénica” y “sincrénica-mente”.

El autor que nos ocupa dedicé sus estudios a las investigaciones antropo-
16gicas, especialmente en el Brasil, elaborando una cantidad de trabajos mo-
nogréficos en los que estudia la temadtica mitica. En 1955 public6 un primer
ensayo sobre la estructura de los mitos, que posteriormente se convirti6 en el
capitulo XI de Antropologia estructural, su obra teérica mas significativa. En
este trabajo ya anticipaba una metodologia del estudio de los mitos que le
servirfa para dar coherencia a la impresionante cantidad de material reunido
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en sus viajes y que fuera publicado en la década del sesenta bajo el titulo glo-
bal de Mitolégicas.

Lévi-Strauss parte del convencimiento de que quienes estudiaron el tema
antes que él se equivocaron al intentar convertir a los mitos en productos del
“inconsciente colectivo”, divinizacién de personajes reales del pasado, expli-
cacién confusa de fenémenos astrondmicos y aun reflejos de la estructura
social de una cultura, concluyendo que “cualquiera sea el modo en que se
consideran los mitos, parecen todos reducirse a un juego gratuito o a una forma
grosera de especulacion filoséfica”® para sostener en cambio que “si los mi-
tos tienen un sentido, éste no puede depender de los elementos aislados que
entran en su composicién, sino de la manera en que estos elementos se en-
cuentran combinados. El mito pertenece al orden del lenguaje, del cual for-
ma parte integrante, con todo, el lenguaje, tal como se lo utiliza en el mito,
manifiesta propiedades especificas. Estas propiedades s6lo pueden ser bus-
cadas por ‘encima’ del nivel habitual de la expresién lingtiistica; dicho de otra
manera, son de naturaleza mds compleja que aquellas que se encuentran en
una expresion lingiiistica cualquiera”®.

Uno delos aportes del autor, al estudiar el lamado “pensamiento salvaje”
—titulo de una de sus obras—, consiste en incorporar la tesis del bricolage que
tomara de Franz Boas —de quien también adopté la tesis de la naturaleza
inconsciente de los fendmenos culturales— y que, pese a ser intraducible,
intenta explicar que la relacién de los simbolos entre si se elabora de una
manera parecida a cémo un artesano va tejiendo su obra (un bricolage) en la
que lo tnico interesante es cémo se van uniendo y entremezclando las partes
y cémo quedan “estéticamente” en la disposicién de las distintas relaciones
de colores que permiten apreciar la obra de arte.

La base de la explicacién de Lévi-Strauss consiste en afirmar que el mito
es el cuarto medio de comunicacién humana, producto de la lengua, de ma-
nera similar a la musica o al ritmo. Desde su posicién estructuralista afirma
que asi como en la musica o en el lenguaje los sonidos o fonemas no tienen
ningun sentido si se los analiza por separado, también los mitos solo adquie-
ren significacion estudiados en su conjunto (estructura) en relacién con to-
dos los demds. Consecuente con esta premisa asevera que aunque se produ-
jesen variantes en la narracién de los mitos éstas son accidentales, ya que lo
Unico que interesa es la estructura bdsica del mito, que esla que le otorga una
significacion, por otra parte inconsciente. En este esquema se entiende una
metodologia destinada fundamentalmente a comparar distintas versiones de
mitos “similares” para tratar de encontrar la estructura basica, como también
las interrelaciones que éstos producen.
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Para Lévi-Strauss, que de algin modo retoma el racionalismo “francés”
para explicar el tema, los mitos son solamente relaciones l6gicas formales,
intercambiables y vacias de contenido y sentido propio. En esta clara deshu-
manizacion debe entenderse la expresion del autor cuando afirma que “no
puede tener por objeto mostrar cdmo piensan los hombres, no pretende mos-
trar como piensan los hombres en sus mitos, sino cémo se piensan los mitos
en los hombres, sin que se den cuenta”(sic)®*. Entonces “el mito no es una
invencién sujeta al arbitrio de un poeta, un profeta o toda una casta sacerdo-
tal o clase explotadora, sino una necesidad mental ”®. Pero, se pregunta Lévi-
Strauss, de ser asi, ;cdmo puede explicarse que éstos no tengan una funcion,
un sentido o significacién?

El antropologo francés considera que el cerebro humano funciona por un
mecanismo de oposiciones binarias (como: crudo-cocido; derecha-izquierda;
arriba-abajo; dentro-afuera; hermana-esposa) que tienen una raiz neurofisio-
16gica®.

En este analisis resulta 16gico, como relata Cencillo que “la negativa de
Lévi-Strauss a considerar el contenido profundo de los mitos y guiarse sélo
por sus rasgos formales lo lleva a desatender esta distincién y a basar sus
andlisis estructurales en mitos casi exclusivamente etiolégicos —de base eco-
némica—, omitiendo los teogdnicos o soterolégicos que no permitirian apli-
car su método. Ello se aprecia con nitidez en su tltima obra publicada sobre
este tema, Mythologiques, guiada por un criterio estrechamente econdmico de
la vida humana; asi dedica cada uno de sus tres tomos a aspectos culturales
y domésticos de la misma, como realidades basicas, desentendiéndose casi
totalmente de otras dimensiones. Mas en este deseo de mantenerse fiel a la
“base” y no perderse en la “supraestructura” se centra en el estudio de los
mitos que se refieren a lo crudo y lo cocido, la miel y las cenizas y los usos de
la mesa, realidades todas ellas que han dado origen a mitos etiol6gicos exclu-
sivamente; por lo cual, y desde el punto de vista de Jensen, resulta por lo menos
discutible que Lévi-Strauss haya conseguido en esta obra hacer verdadera
ciencia de los mitos o incluso acercarse verdaderamente a ellos®.

De aceptarse su pensamiento y método —y éste es consecuente con sus
ideas— “no sélo la Historia, sino absolutamente todo el conocimiento huma-
no, resulta pura arbitrariedad; pues los cuerpos sensibles, las maquinas, los
edificios, los campos pragmaticos, las obras de arte y, por supuesto, las insti-
tuciones serian otros tantos productos de selecciones de datos, cuya mayor
parte de permanece inconsciente, producto de cortes y de découpages arbitra-
rios de los distintos agentes de conocimiento y de relacion”®. Si intentamos
una sintesis, la estructura puede ser considerada fundamental, pero el signi-
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ficado es mucho mas importante®. De este modo, el estructuralismo termina
autolimitandose y genera pocas consecuencias politicas; su tinico represen-
tante preocupado por los mitos modernos, Roland Barthes, terminé estudian-
do temas como el boxeo, el cine, los detergentes, las comidas, la publicidad,
el automovil, la astrologia o el turismo; aunque lo hiciera de manera muy
perspicaz, ello no tuvo consecuencias para el desarrollo del anélisis de los
mitos modernos, su objetivo declarado. Los restantes pensadores que tuvie-
ron influencia del estructuralismo se volcaron al neo-marxismo, y ello resul-
taba l6gico pues como concluia algo hipercriticamente Ibafiez Langlois, para
Lévi-Strauss y su escuela “el hombre es, pues, el lugar anénimo donde, mer-
ced a su peculiaridad bioldgica, reina la Estructura.

El mensaje que recoge la Ciencia estructural es el epifenémeno de una
informacién que circula a través de la materia. El idealismo se ha convertido,
pues, en materialismo puro; la ciencia estructural cumple su promesa de ‘re-
integrar la cultura a la naturaleza’ y, finalmente, la vida al conjunto de sus
condiciones fisico-quimicas. Lo que llamamos hombre es solo una maquina
permutadora de signos a través de los cuales el mundo efectiia un intercam-
bio consigo mismo”?!. Es la muerte del hombre que sigue a la muerte de Dios
nitzcheana y por este camino no se puede avanzar en la investigacion de las
profundidades del hombre; sélo se avanza hacia... la nada.

La aportacién estructuralista de Lévi-Strauss —especialmente su méto-
do— atrajo a muchos intelectuales y la mayoria de ellos —al menos en el
campo de la historia— avanzaron en un método que sin abandonar la es-
tructura acepta la necesidad funcionalista que aporta lo histérico-cultural y /
o lo social. Tales los casos, por ejemplo, de G. S. Kirk, de Jean Pierre Vernant
y de Marcel Detienne, por sefialar los mds conocidos en nuestro medio.

Como podemos percibir esta breve sintesis de las distintas interpretacio-
nes actuales del mito (el “estado de la cuestién” como se ha puesto de moda
en los estudios de ciencias sociales) nos permite comprobar en primer lugar
la complejidad del tema y la anarquia reinante en el mismo, pero, por otra
parte, también apreciamos la amplitud de enfoques y posibilidades que las
investigaciones fueron abriendo para que, sin pecar de un eclecticismo neu-
tro —pero con un pragmatismo realista—, consigamos adoptar con conoci-
miento claro aquellos aspectos de estas tesis que nos resulten ttiles en el ané-
lisis del mito politico en general, y el de Roma en particular.

De las interpretaciones expuestas con anterioridad surgen una serie de
elementos que creemos conveniente resaltar en la medida en que nos resul-
tan de suma utilidad para nuestro estudio, recordando, por otra parte, que
de este modo avanzan las investigaciones.
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Asimismo es importante aclarar que tras la lectura de estos estudios llega-
mos a la conclusion de que, pese a los muiltiples esfuerzos que se realizaron
desde distintos enfoques, estamos muy lejos de poder precisar algunos as-
pectos fundamentales del mito como su esencia y significado, aunque ellos
no influyan en nuestra investigacién que, como sefialdramos, tiene un objeto
diferente.

En primer lugar nos parece importante resaltar la conclusion de Bachoffen,
continuada por la escuela histérico-cultural vienesa, de que los mitos se re-
fieren a “hechos reales” ocurridos en un “tiempo primigenio”. Del mismo
modo debemos rescatar la apreciacién de Frazer —seguida por muchos estu-
diosos— de que el trasfondo de los mitos encierra una cuestion religiosa.
Resulta igualmente importante la apreciacién de los seguidores de Malinowski
y su “escuela funcionalista” al acentuar la importancia de la funcién del mito
(mds que su esencia o significado), inclindndose por lo social. Tal el aspecto
que —retomado por Durkheim y los estudios de la naciente “sociologia”—
Fustel de Coulanges confiere a Roma en La Ciudad antigua.

Cabe rescatar también el simbolismo de Cassirer quien sefiala, en la linea
intuitiva de Bergson, que los mitos estdn mds alld de lo meramente racional;
tesis corroborada desde otro angulo por los psicélogos —especialmente Jung—
al rescatar el papel del “inconsciente colectivo”, al que este autor agrega la exis-
tencia de arquetipos que —al estilo de Sorel, pero con distinta caracteristica—
cumplen una funcién activa o movilizadora.

Finalmente Eliade, particularmente en referencia al mito que analizmos,
destaca la existencia de mitos fundacionales o de origen y acentta el papel
fundamental de las coordenadas de tiempo y espacio en éstos, facilitindonos
asi la mejor ubicacién del tema en estudio.

La “teologia politica”, los mitologemas, las coordenadas de tiempo y es-
pacio, la funcién activa y movilizadora de los mitos son aspectos algo deshil-
vanados que no pueden resultar ajenos a este primer capitulo y que retoma-
remos mas adelante, tratando de ordenarlos en un contexto y de manera
operativa.

Segun Félix Lamas el mito debe ser analizado en tres dimensiones: la poé-
tica o simbdlica, la explicativa o racionalizante y como una revelacién primi-
genia. Nosotros creemos, en cambio, que un estudio pormenorizado del tema
—y més especificamente del mito politico que nos ocupa— requiere ser enca-
rado desde diferentes planos: el histérico-social que nos permitird acercar-
nos a su origen reconstruyendo cémo a partir de una narracién fue forman-
dose en el devenir histérico un mito, favorecido por una cosmovisién y un
contexto favorable; luego desde un plano racional —mas especificamente
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sapiencial aceptando la feliz expresién de Cencillo—, debemos intentar de
comprobar sus caracteristicas o aspectos mds salientes, sus transformaciones
y reapariciones en tiempo y espacio diferentes; mas adelante, desde el aspecto
politico-social, tratar de observar cudl es la funcién politica que cumple, para,
finalmente, desde un plano més oculto, intentar llegar a comprender —y ex-
plicar— su significacién profunda (inconsciente o consciente).

Pero antes de seguir avanzando sobre las posibilidades de estudio de la
realidad mitica nos parece mas que conveniente —y viable a esta altura de
nuestra investigacion— intentar una respuesta a un interrogante que hasta
ahora estuvo latente en nuestro analisis.

QUE ES EL MITO

Después de habernos interrogado sobre la posibilidad de analizar el mito,
corresponde ahora que tratemos de aclarar qué se entiende por éste, y parece
adecuado que el primer paso sea el etimoldgico; aunque la experiencia nos
demuestra que cuanto mas alejados estamos de los acontecimientos y tiem-
pos que originaron la palabra, més suele desvirtuarse el sentido originario
de ésta.

Para los griegos la palabra mythos no tenia un significado mayor que el
de un simple relato; se entendia como algo ya dicho, en el mas amplio sen-
tido del uso del término. Platén cuando emplea la palabra mythologia lo hace
con la acepcién simple de “narrar historias”®? y Aristételes al usar el térmi-
no mythos, en su Poética, lo entiende como una narracién literaria, no como
un “relato sagrado” (hierds logos), como parecen interpretarlo en cambio los
comentaristas y divulgadores helenistas. Aunque una primera aproxima-
cién al tema, superada por las consideraciones de las paginas anteriores,
nos llevaria a sostener casi intuitivamente —y coincidiendo en parte con la
etimologfa originaria— que el mito es un relato fabuloso o legendario en el
que intervienen los dioses®; una explicacién més profunda tomada de dis-
tintos expositores agregaria que se trata de un acontecimiento primordial
—originario— que no pudo tener testigos presenciales, pero que necesita
ser explicado a la humanidad, como por ejemplo la creacion del cosmos, el
origen del hombre o de las primeras instituciones.

El tema nos plantea una vez mas la dificil cuestién del origen de los mitos.
Son “ideas innatas” del psiquismo humano o del inconsciente colectivo o
fueron inventadas (“fabuladas”) consciente o inconscientemente, en el “ama-
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necer de la historia” y trasmitidas mediante sucesivas modificaciones, que
no excluyen su posterior uso politico (como por ejemplo en tiempos de Au-
gusto). El propio término inventar nos daria la pauta de que fueron “encon-
tradas” en algin momento histérico. La respuesta —como en otros temas
vinculados con el origen de la humanidad— se pierde en la “bruma de los
tiempos”, como si el Hacedor hubiera tomado sus recaudos para que no se
pudieran seguir sus pasos.

A esta altura de nuestro analisis debemos omitir las consideraciones sim-
plemente fenomenolégicas que, al sostener que el mito es algo que “se impo-
ne por su sola presencia”, descartan cualquier intento de precisién o defini-
ciones.

La extensa bibliografia aparecida en los tltimos afios sobre la tematica que
nos ocupa, ademas de ratificar la anarquia generalizada que surge de la com-
plejidad que ya hemos enunciado, no logra concordar sobre una definicién
—mads o0 menos precisa— de mito y cada autor aporta la suya propia; en la
mayoria de los casos muy distinta, por no decir opuesta, de las restantes.

Esta circunstancia no obsta a que hayamos tratado de desenmarafar el
tema, aunque con escaso éxito. En este aspecto nos parece de interés aportar
algunas de estas definiciones —en su mayoria meramente especulativas—
para una mejor claridad en el conocimiento del problema y poder después
acercarnos a una respuesta con mayor conocimiento sobre el particular.

Prevenidos de las dificultades claramente presentadas por Cencillo cuan-
do considera como “sintomaticamente paradojal, que todavia después de
sesenta afios de reflexion rigurosa e intensa parece carecerse en absoluto de un
concepto adecuado de mito”*, hemos tratado de ordenar de alguna manera
las definiciones que creemos mads significativas y las transcribimos, en la
medida en que hacen al hilo de nuestra exposicién.

Ya en tiempos tan lejanos, y para algunos mas miticos, como el siglo V a.
de Cristo —"el siglo de oro del helenismo”—, el tragico Euripides se referia
a los mitos como “tradiciones ancestrales que poseemos, antiguas como el
tiempo, que ningtin razonamiento puede comprender, ni investigar, siquiera
sea en la cispide de la mente”*.

Uno de los defensores modernos del mito, especialmente en su aspecto
politico indudablemente fue George Sorel, quien afirmé que “ los hombres
que figuran en los grandes movimientos sociales imaginan su accién proxi-
ma en forma de combates, aseguradores de triunfos de su causa”. Y propuso
denominar mitos a dichas construcciones, cuyos conocimiento ofrece tanta
importancia para el historiador®.
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El antropélogo francés Claude Lévi Strauss, quien como vimos aplicé el
estructuralismo a estos campos de investigacion, tras dejar asentada la com-
plejidad del problema, intenta una definicion: “es una historia que trata de
dar cuenta a la vez del origen de las cosas, de los seres y del mundo del pre-
sente y del futuro y que busca al mismo tiempo y simultdneamente, tratar
como una unidad problemas que nos parecen hoy, a la luz de nuestro pensa-
miento cientifico, como totalmente heterogéneos y diferentes, y a los que dan
una unica respuesta”?.

El conocido mitélogo Joseph Campbell, quien dedicara varias décadas a
recopilar y comparar mitos antes de escribir su monumental obra compara-
tiva Las mdscaras de Dios, sintetiza sus afos de trabajo en una sencilla defini-
cién: “son historias de nuestra bisqueda de la verdad a través de los tiem-
pos” con lo que mejora su version anterior cuando escribia que “no seria
exagerado decir que el mito es la entrada secreta por la cual las inagotables
energias del cosmos se vierten en las manifestaciones culturales humanas”?.

El destacado historiador de las religiones —y experto en mitologfa com-
parada de base religiosa— Mircea Eliade esboza, dentro de la imperfeccion
que advierte, una definicién del mito como “una historia verdadera —sagra-
da— que ocurri6 en el comienzo del Tiempo y que sirve de modelo al com-
portamiento de los humanos”® Para el francés Ricoeur el mito “es un relato
tradicional sobre los sucesos ocurridos en el origen de los tiempos y destina-
dos a fundar la accién ritual de los hombres del presente, y de manera gene-
ral, instituir todas las formas de acciéon y de pensamiento por las cuales el
hombre se comprende a si mismo en su mundo”!®.

El politiclogo André Rezler, en cambio, se inclina por considerar al mito
como “una historia o una fabula simbdlica que esclarece un nimero ilimita-
do de situaciones més o menos andlogas, a partir de un acontecimiento histo-
rico o de un hecho que habria tenido lugar en el origen de los tiempos”*°.

El soci6logo neoconservador norteamericano Peter Berger —en una obra
en colaboracién con Luckmann— considera a los mitos como “una concep-
ciéon de la realidad que plantea la continua penetraciéon del mundo de la ex-
periencia cotidiana por fuerzas sagradas”'®.

El pensador Emilio Sosa Lépez, en cambio, define al mito como “un modo
de explicar, por actos imitativos, el momento esencial de la creacién del mun-
do”'®. Mas sintéticamente el pensador argentino Juan M. Palacio estima que
“el mito es una creacién colectiva que ofrece una representacion sensible y
eficaz de la realidad”'®.

La investigadora Mercedes Riani con una visién mas globalizadora lo
define como “una forma de conocimiento, diferente de la ciencia y de la filo-
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sofia —ya que se maneja con elementos fundamentalmente anclados en el
mundo del simbolo, de la imagen y de la accion— pero igualmente esclarece-
dora y determinante de una cosmovisién y con un repertorio de respuestas
mds precisas y completas para las ‘cuestiones tltimas de la vida humana’”'®.
Finalmente, la investigadora argentina Maria Eugenia Valentie afirma que
“el mito es una obra colectiva, resultado de un conocimiento de tipo determi-
nado (totalizador y descubridor de sentidos), que se expresa en un lenguaje
simbélico dotado de una sintaxis rigurosa y poseedor de una coherencia que
le es propia, que narra acciones paradigmaticas y en consecuencia puede ser
desencadenante de nuevas acciones y que alude a realidades tiltimas, las cuales
atafien al &mbito de la religién y al de la ideologia”%.

Pese ala opinién de Untersteiner que concluye que sélo es factible una “pres-
cripcién descriptiva”, pero “nunca una definicién”'” y més alla de la anarquia
que parece surgir de una primera lectura de estas definiciones, podemos selec-
cionar algunos componentes de ellas que merecen ser considerados y que ten-
dremos especialmente en cuenta para proseguir nuestro andlisis, sin pretender
con ello agregar una nueva e incierta definicién a este ya extenso listado.

El primer elemento coincidente en la mayoria de los autores citados es la
inclusién de la temadtica religiosa (Eliade, Berger, Ricoeur, Sosa L6pez, Va-
lentie) o, al menos, la aceptacién de una concepcidén trascendente, sea la ex-
plicacién del Cosmos (Lévi-Strauss, Riani), del origen (Ricoeur, Reszler) o
de la busqueda de la verdad (Campbell). Otro punto que nos parece de espe-
cial interés recordar es que el mito es una obra colectiva y tiene un sentido
totalizador; en éste hace hincapié Valentie.

El aspecto sensible del mito como expresién de la realidad, que motivara
parte de nuestro andlisis previo, es recalcado por Palacio, mientras que otra
caracteristica que pretendemos resaltar —y serd motivo de consideraciones
posteriores, especialmente al estudiar los mitos politicos— es la funcién del
mito como motivador parala accion, que destacan Sorel y Ricoeur y defiende
Riani como parte de una totalidad mayor.

Pese a su orientacién, excesivamente ligada a la lingtiistica!® vuelve a ser
Cencillo quien mds se acerca a nuestra posicién totalizadora sobre el tema. A
manera de definicién aclara que “el mito es, ante todo, un producto esponta-
neo de la formalizacién cultural del mundo humano, como lo es el arte, la
ciencia o los usos sociales, y, por lo tanto, no es obra arbitraria de la fantasfa
ni calculado resorte social de una casta dominante. Mientras la poesfa y tal
vezlaleyenda es reflexion personal, expansion subjetivamente modulada del
afecto individual o colectivo, o libre invencién, el mito escapa de la iniciativa
individual, como escapa el lenguaje”'®.
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Para nuestro objetivo de poner orden en la marana de estudios sobre el
tema nos parecen de interés las consideraciones de José Maria Medrano cuan-
do, al referirse al sentido del mito, aclara que éste puede ser entendido en un
sentido amplio o restringido, poseyendo a su vez connotaciones encomiésti-
cas, neutras o peyorativas. Estas diferentes acepciones se observan claramente
en las definiciones que hemos ido sefialando.

Pero como ya indicaramos precedentemente no es nuestra intencion bus-
car una nueva definicién y creemos que para ir precisando las “herramientas
de trabajo” necesarias debemos avanzar algo mas, antes de establecer algu-
nas consideraciones basicas indispensables.

LA FUNCION DEL MITO

Alinclinarnos por la teoria de que el mito no es un invento, o fabula, pre-
parada por un narrador o un grupo de hombres, sino una” necesidad men-
tal” —en términos de Lévi-Strauss— o un acto creador primigenio, segin
Eliade, que se puede percibir como vimos en todas las culturas y en los dis-
tintos momentos espacio-temporales de la historia de la humanidad, resulta
obvio que esta coincidencia total implica la existencia de una razén de ser y
funcién de los mitos en la sociedad, ya sea porque respondan a una necesi-
dad profunda de la naturaleza humana y/o porque reporten una utilidad
practica.

Para tratar de comprender mejor qué son los mitos, es necesario indagar
sobre estas presuntas funciones y, al intentarlo, nos encontramos una vez més
con un panorama que no es menos impreciso que el que habiamos visto has-
ta ahora al estudiar otros aspectos.

Las posiciones de los distintos autores —como era previsible y en concor-
dancia con la anarquia ya vista— difieren una vez mas de manera casi total,
no resultando féciles las conclusiones definitivas. En primer lugar encontra-
mos aquellos investigadores que intentan establecer una tnica funciéon del
mito o mitos, variando ésta de acuerdo con la perspectiva de que parten, al-
gln grado innegable de subjetividad y en muchos casos la disciplina o for-
macion desde la que intentan el anélisis.

Para el francés Ramnoux, por ejemplo, el mito se limitaria al sencillo papel
de un paliativo para poder vivir con los problemas de una época'® o en el
otro extremo, para Ellul “es la expresién de las tendencias profundas de esa
civilizacién”''.
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Para Eliade, en cambio, “la funcién magistral del mito es la de ‘fijar’ los
modelos ejemplares de todos los ritos y de todas las actividades humanas
significativas: alimentacion, sexualidad, trabajo, educacion, etcétera. Al com-
portarse en cuanto ser humano plenamente responsable, el hombre imita los
gestos ejemplares de los dioses, repite sus acciones, tratese de una simple
funcidn fisioldgica como la alimentacion o de una actividad social, econémi-
ca, cultural, militar, etcétera”''?. En este plano la mitologia se convierte en una
verdadera hierofania, pero también, desde otra dptica, en una revelacion a
los hombres de la realidad tanto material como espiritual.

El fil6sofo catdlico Josef Pieper, desde otra perspectiva, también conside-
ra al mito “una historia divina”'?, tesis compartida a su vez por el tedlogo
protestante Paul Tillich, quien aclara que no se trata de una “categoria litera-
ria sino religiosa”.

Su papel cohesionador de las religiones fue defendido por el sociélogo
francés Emile Durkheim en Las formas elementales de la vida religiosa, donde
sostuvo la tesis de que la funcién de mantener esa cohesién social fue cum-
plida en las sociedades antiguas —y nosotros creemos que también poste-
riormente— por el sentimiento y las creencias religiosas. Esta tesis sirvié de
basamento a las investigaciones de su discipulo Numa Fustel de Coulanges
en su ya citada La Ciudad antigua. La interpretacion socio-religiosa es defen-
dida actualmente por el historiador positivista de las religiones E. O. James
quien afirma que “la historia de las religiones a través de todas las edades
deja ver con suficiente claridad que en cualquier etapa de la sociedad la reli-
gion tiene un cometido cultural consistente en aportar la fuerza espiritual
indispensable para la cohesién del edificio social ”1*.

Aunque la posicién religiosa sigue siendo una de las mds importantes,
conjuntamente con la materialista-mecanicista y la psicologista, hay, pese a
todo, una gran diversidad de opiniones sobre la relacién mito-religién.

Los antropdlogos relacionados con la naciente sociologia limitan, en cam-
bio, el papel del mito a una tarea de cohesion social desvinculada de lo reli-
gioso, este enfoque fue anticipado hace varias décadas, dentro de un contex-
to méas amplio, por el antrop6logo funcionalista Bronislaw Malinowski.

Otros autores prefieren considerar al mito como una respuesta o explica-
cién (tedrica o practica) del hombre, desde los tiempos primitivos, ante los
acontecimientos que no pudo o no puede explicar racionalmente. Fundamen-
talmente son los antropélogos quienes estiman que los mitos se han formado
en “los tiempos prehistéricos” —como veremos al analizar su proceso de
formacién— y en consecuencia afirman que la explicacién citada se limitaria
a tratar de encontrar una respuesta vital al Caos en que les toca vivir, tanto en
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el plano de lo tedrico (mitos explicativos) como en el de la accién (mitos acti-
vadores). Tal por ejemplo el camino seguido por los continuadores de Tylor
y Ribot.

Con una visién mas abarcadora podria citarse al polaco Kolakowski cuan-
do sostiene como tarea del mito “la iluminacién comprensiva del mundo de
las cosas”!"® 0 en términos no muy diferentes a Cencillo cuando habla de una
“irevelacion de la realidad total!”!'. Pero esta interpretacion, en éste como en
la mayoria de los autores, no omite una funcién practica o activa, ya que acla-
ra que “el mito constituye una hierofania mas o menos secularizada que po-
lariza todas las fuerzas disponibles, en aquel momento dado, hacia una em-
presa que trasciende y supera la prosa de la vida de cada uno”'V. Lévi-Strauss,
en cambio, coherente con su vision materialista, reduce la funcién de los mitos
a aportar una respuesta a los problemas de una comunidad histérica dada.

Guardini avanza maés lejos atin en esta identificacién de explicacién y ac-
cién al afirmar que “para el hombre primitivo los mitos significaban la encar-
nacién de los grandes procesos de la existencia... Por consiguiente, cuando el
hombre primitivo pensaba en ellos, los narraba, escuchaba o vivia; cuando
los representaba y ejecutaba simbdlicamente en las solemnidades del culto,
experimentaba al mismo tiempo el orden de la existencia. Entendia la exis-
tencia y en ella se entendia a sf mismo”%.

Esta referencia nos facilita introducir a algunos autores que resaltan fun-
damentalmente el sentido totalizador en la funcidon de los mitos, aclarando
—con una perspectiva similar a la ya analizada— que se trata de una reali-
dad anterior a la divisién racionalista cartesiana. Esta es, por ejemplo, la po-
sicién del ya citado Kolakowski, quien coincide en que, por esa misma razoén,
resulta innecesaria la justificacion de su existencia'®.

Otros investigadores prefieren, en cambio, acentuar el papel de los mitos
como generadores, sostenedores y transmisores, de un sistema de valores tanto
positivos como negativos, que obviamente mueve a la accién, y que, por otra
parte, significa también un periédico recobrar de las fuerzas que movilizan a
las sociedades y/o a los pueblos. Creemos que algunos los minimizan como
Gusdorf al decir que “los mitos prescriben los prototipos de conducta eficaz” '
en cuestiones tan rudimentarias técnicamente como la pesca, la caza o la
guerra.

Pero asi como algunos otorgan preferencia a la funcién explicativa, la
mayoria, en cambio, se inclina por acentuar el descubrimiento de Sorel sobre
el papel movilizador de los mitos, aspecto al que no hemos hecho mayor re-
ferencia en este trabajo hasta ahora. El ya citado pensador francés Ellul afir-
ma que “los mitos son, en definitiva, los verdaderos fundamentos motores y
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psicoldgicos de nuestra civilizacién”'*! o en términos similares los define

Reszler como “un medio de operar sobre el presente”!??. Parece que actual-
mente se ha creado un consenso generalizado de que los mitos cumplen una
funcién activa, que trasciende la simple explicacién propuesta por algunos
especialistas y genera la energia que moviliza la historia'®. En este aspecto
podemos hablar con certeza de “ideas- fuerza”, convertidas en una verdade-
ra fe movilizadora'*, hasta en un fanatismo mucho mas alla de lo meramente
racional, como la experiencia histérica, especialmente de los tltimos tiem-
pos, nos lo ha demostrado con creces'”. Actualmente parece percibirse a sim-
ple vista una relacién directa entre los valores de una comunidad (y su con-
cepcién del mundo) y las instituciones sociales que la conforman. En esta tesis
corresponderia a los mitos la fundamentacion divina de esa escala axiol6-
gica. Por otra parte la experiencia nos ha demostrado en muchas épocas his-
téricas como las crisis estdn directamente vinculadas a la pérdida o puesta
en duda (escepticismo) de la justificacion trascendente de los valores de la
sociedad.

Esta interpretacion, acentuando la importancia de los valores, fue retoma-
da hace pocas décadas por el investigador francés —de formacién estructu-
ralista— Georges Dumezil, quien vuelve a un enfoque integrador, al soste-
ner que: “La funcién particular de esas leyendas (sic) que son los mitos es, en
efecto, expresar dramdticamente la ‘ideologia’ de que vive la sociedad, man-
tener ante la conciencia no solamente los valores que reconoce y los ideales
que persigue de generacion en generacion, sino, ante todo, abordar su ser y
su estructura mismos, los elementos, los vinculos, las tensiones que la cons-
tituyen; justificar, en fin, las reglas y las practicas tradicionales sin las cuales
todo lo suyo se dispersaria”%.

El aspecto ideolégico, obviamente, no podia ser ajeno al estudio de los mitos
—y menos los politicos—, aunque més no fuese por la importancia y el papel
activo y movilizador de los mismos. Tampoco debe llamarnos la atencion que
los més importantes defensores de estos anélisis hayan sido los marxistas y
neo-marxistas, seguidores de la interpretacién del concepto de ideologia del
propio Marx. Asi, por ejemplo, Maurice Godelier'” se inclina por insistir —y
aqui aparece la dificultad de estos pensadores en diferenciar dénde termina
el mito y comienza la ideologia, si es queésta puede separarse en tedrica y
practica como opinan algunos autores— en que ésta “esta constituida por un
conjunto de representaciones mentales que tienen como finalidad el mante-
ner la estructura social de una comunidad dada”!?. Esta tesis, mds alld de su
orientacion marxista, estaria también cercana a la idea del mito como cohe-
sionador social, aunque en este caso amparando una estructura clasista.
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Desde esta perspectiva ideoldgica algunos investigadores sostienen que
existen mitos que son indudablemente “de derecha”'® porque sirven de justi-
ficacion a quienes detentan el poder como “guardianes de la tradicién”. Més
alla de esta observacién tefiida de ideologismo no puede negarse que los mitos
también pueden ser usados para defender una tradicién, al margen de la cada
vez més discutida division entre “derechas e izquierdas”™, ya que la tradicion
debe entenderse mas adecuadamente como una garantia de cohesion y subsis-
tencia de una sociedad- comunidad, que simplemente como la defensora de
un “status” politico, que por otra parte muchas veces es “de izquierda”"".

Esta es la posicién de Cassirer quien coincide al afirmar que en el mito “la
tendencia a la estabilizacién es tan fuerte que vence por completo al polo
opuesto” y agrega que “el pensamiento mitico, por origen y principio, es
pensamiento tradicional...””®2. Ademads hace mencién a la “santidad de los
tiempos” del hombre primitivo quien estd convencido que hay que continuar
y preservar la herencia del pasado como garantia del orden establecido in illo
tempore. No resulta muy diferente la opinién de Malinowski cuando sostiene
que “la funcién del mito consiste en fortalecer la tradicién y dotarla de un
valor y prestigio aun mayores...”'%,

Finalmente, tampoco faltan quienes como, Bergson o Cassirer'*, con un
enfoque més psicologista, sostengan que los mitos son una manera de vencer
el temor angustiante a la muerte y acercarse a la inmortalidad o que al eterni-
zarse “aseguran al hombre arcaico su perseverancia en el ser a través de la
idea de inmortalidad”'®. Este aspecto, como podemos percibir, se relaciona
muy ampliamente con el tema del mito de Roma, objeto principal de nuestra
investigacion.

Pero una vez sefialadas algunas de las posiciones intelectuales sobre la
funcién de los mitos es necesario agregar que, en la actualidad, la mayoria de
los autores se inclina por aceptar la complejidad o complementariedad de estas
funciones. Uno de los primeros investigadores que recalcé esta funcién mul-
tiple del mito fue precisamente el antropélogo Malinowski, quien escribié en
esa oportunidad: “El mito cumple una funcién indispensable: exprime, reha-
ce y codifica las creencias, salvaguarda los principios morales y los impone,
garantiza la eficacia de las ceremonias rituales y ofrece reglas practicas para
uso de los hombres. El mito es un elemento esencial de toda civilizacién hu-
mana; lejos de ser una vana fabulacién es por el contrario una realidad vi-
viente a la que no cesa de recurrir; no es una teoria abstracta o un desarrollo
de imédgenes, sino una verdadera codificacién de la religiéon primitiva y de la
sabiduria préctica... Todos sus dichos son para los indigenas la expresién de
una realidad original, mds grande y mds rica de sentido que la actual, que
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determina la vida inmediata, las actividades y el destino de los hombres. El
conocimiento que el hombre obtiene de esa realidad le revela el sentido de
los ritos y actitudes de orden moral, al mismo tiempo que el modo segtin el
cual los debe cumplir”*%.

Al intentar cierto orden en este caos de opiniones, mds recientemente,
Campbell™ se inclina por otorgar a los mitos cuatro funciones: mistica, que
consiste en aceptar las profundidades del misterio y la realidad de la dimen-
siéon de lo sagrado; cosmolégica que explica el universo (Cosmos) haciendo
patente la realidad de lo sagrado; sociolégica que fundamenta y convalida el
orden social (lo que no quiere decir necesariamente un orden social determi-
nado) y la cuarta, que denomina pedagégica y que define de manera pesi-
mista como “la ensefianza de cémo vivir una vida humana bajo cualquier
circunstancia”. En este sentido nos puede resultar sumamente clarificador el
discurso del Protigoras de Platon. Si partimos del pre-juicio de que Campbell
—sin desmerecer su validez cientifica—es un verdadero “mitomaniaco” que
pretende convertir el estudio de los mitos en una nueva metafisica explicati-
va dela realidad global y fijadora de las pautas para una existencia humana,
podamos aceptar estas funciones, pero modificando el enfoque de la que
denomina pedagégica en el sentido clasico de la paideia de un Jaeger y resca-
tando el papel activador del mito que, salvo en su referencia y matiz pedago-
gico, parece desconocer.

En este aspecto, una vez aceptada la funcién explicativa, debemos agru-
par las interpretaciones de cohesién social y movilizacién, calificando a los
mitos como socialmente operantes. Esta caracteristica que percibimos como
propia —y creemos surge de nuestra exposicién— permite que hablemos de
la existencia de mitos politicos.

EL PROCESO DE FORMACION DE LOS MITOS

El tema que trataremos a continuacién tampoco estd libre de parejas difi-
cultades. Algunos especialistas consideran que el proceso de creaciéon mitica
es una creacién individual (poeta, sacerdote, profeta, rey) conciente y nece-
saria, mientras que otros prefieren inclinarse por una tarea colectiva —un
pueblo, una tribu, una clase dominante—. Otros, en cambio, influidos por el
desarrollo de la psicologfa freudiana, no dudan en considerarlo un fenéme-
no del inconsciente colectivo que actia mas alld del conocimiento de los se-
res humanos. Mds adelante llegaran a sostener, inclusive, que aun contra éste.
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Con los conocimientos expresados se nos hace patente la impresion de que
la mayoria de los interrogantes vinculados a los origenes de la humanidad
yacen, como por obra de algtin ocultador, en un “eterno secreto indescifra-
ble” y resulta poco serio inclinarnos objetivamente y con certeza por alguna
de las opciones que, por otro lado, no se refieren a un tema de solucién indis-
pensable para el avance de nuestra investigacion. Cassirer afirma la existen-
cia de una “conciencia mitica” que forma parte de una unidad indiferenciada
anterior al surgimiento de las distintas ramas del saber y de la actividad hu-
mana como el arte, la escritura, el derecho o la ciencia y concluye que “de este
englobamiento y abigarramiento fueron desprendiéndose paulatinamente los
conceptos tedricos fundamentales del conocimiento (de espacio, tiempo y
numero), los conceptos juridicos y sociales (como el de propiedad), asi como
también las nociones econémicas, artisticas y técnicas”'*.

Maés alld de esta discutida “conciencia mitica” previa, cada vez que trata-
mos de contestar a nuestros interrogantes por el cémo o por el cuando, cada
vez que intentamos bucear en la génesis histérica de los mitos o de cada mito,
ya que ésta no necesariamente comun a todos, nos perdemos en esa misma
bruma histérica que nos aqueja cuando buscamos la génesis del hombre, de
la sociedad, de la historia, del arte, del derecho o de la propiedad.

Sobre el particular parece apropiada la referencia de Eliade cuando escri-
be “todo lo que ha sido creado ocurri6 al principio del tiempo: ‘in principio’”,
pues toda creacion, toda existencia empieza en el tiempo. Antes de que algo
existiera, “su tiempo peculiar no podia existir” y afiade “ toda creacién surge
de una plenitud. Los dioses crean por un exceso de poder, por un desborde de
energia”. Como resulta obvio el historiador rumano niega la existencia
de un inconsciente colectivo o de posibles “ideas innatas” en la memoria de

la humanidad.

Parece evidente que, de no aceptarse la tesis mas dogmatica de este in-
consciente colectivo, los mitos debieron tener su origen en los “albores de la
historia de la humanidad”'*’ y fueron reelaborados en muchas oportunida-
des y de variadas formas, estructurados e implantados en el “alma de los
pueblos” por la obra continuada de profetas, poetas y predicadores o, en
expresiones del mismo Eliade, “el mito se ha transformado y enriquecido a lo
largo de los afios bajo la influencia de otras culturas superiores, o gracias al
genio creador de ciertos individuos excepcionalmente dotados”!*. Segtin ha
sostenido Jaeger el mito “se desarrolla, cambia y se renueva incesantemente”
y esta tarea realizada por los poetas y narradores implica no una simple de-
formacién o modificacién debida al paso del tiempo sino, por el contrario, es
una adecuacion de la presentaciéon del mito a las necesidades de la épocay a
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las convicciones intimas del poeta. Este proceso —seguin Castoriadis— su-
fri6 un largo desarrollo antes de adquirir su funcionalidad™.

Respecto de la formacion histérica de los mitos parece indudable que el
primer paso expresivo fue la narracién, plasmada en una serie de férmulas o
imdgenes que se articulan de maneras complejas y que, generalmente cuando
llegan a nosotros, han desdibujado notablemente sus caracteristicas origina-
rias, conservando sélo algunas de las expresiones mas importantes del mensa-
je, parte de su simbolismo en imdgenes mds que en palabras y, en el aspecto
politico —que més nos interesa—, su funcién movilizadora o activa. Estas trans-
figuraciones o deformaciones evidentemente no facilitan su anélisis.

En este aspecto —segtin la tesis de Lévi-Strauss— resultaria practicamen-
te imposible, a través de estas distintas manifestaciones deformadas, hallar
una estructura formal. Por ello “la cuestién que se nos impone es la de la iden-
tidad del mito-relato a lo largo del tiempo y en sus diversas manifestaciones
en contextos culturales diversos”'*y en esa direccién debemos guiar nuestra
investigacién sobre el mito que nos interesa.

Esta tarea parece mds ficil al analizar un mito politico desarrollado fun-
damentalmente a partir de Roma y trasmitido al mundo medieval y moder-
no, pero se agrava cuando intentamos rastrear sus origenes in illo tempore,
para intentar encontrarle un significado que trascienda el simple patriotismo
romano.

Después de los aportes de las paginas precedentes consideramos que es-
tamos en condiciones de establecer algunas conclusiones operacionales que
nos permitan avanzar, sobre bases ciertas, en nuestra investigacion.

En primer lugar pensamos que tanto de manera empirica como desde un
enfoque sociolégico o histérico, y aun simplemente vivencial, queda compro-
bada la existencia de los mitos y resulta posible percibir su accién mediante
sus efectos. También aceptamos la existencia de una realidad que no puede
ser percibida en su totalidad por los métodos racionalistas modernos, ya que
actua en planos superadores de lo meramente racional; llamémosla mitica o
simbélica.

Coincidimos con aquellos autores que sostienen que los mitos, a veces,
actian de manera irracional, pero negamos que éstos puedan ser definidos
como irracionales, sino que, por el contrario, creemos que pueden, y deben,
ser captados y analizados racionalmente. Ello no obsta que el an4lisis de los
mitos —cualesquiera que fuesen— deba ser integral y no puramente racio-
nalista.

Por otra parte su estudio, al menos para nuestro objetivo, no debe perder-
se en disquisiciones bizantinas sobre su esencia, sino proponerse un detalla-
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do y cuidadoso andlisis de su origen, transformaciones, funciones y, en lo
posible, también sobre su significado.

A su vez las multiples y contradictorias interpretaciones que tratan de
encontrarle una definicién no deben alejarnos de nuestro verdadero objeti-
vo, de manera tal que la excesiva preocupacién por los detalles de un arbol
no nos haga perder la visién del bosque.

En la medida en que hemos aceptado que el mito no puede limitarse a una
leyenda o a una simple narracién resulta casi obligatorio preguntarnos sobre
su funcién. En ese aspecto nos inclinamos por aceptar la bifuncionalidad de los
mitos, ya sea en su papel explicativo (cosmovisional), como en su misién de
fijar valores y establecer prototipos que movilicen para la accion (idea-fuerza,
fe); aspectos que estimamos que no se contraponen, sino que responden a la
complejidad del mito en si.

Pero esta doble funcién —explicativa y movilizadora— se complementa,
segun nos parece, con la tarea de cohesién social. Pensamos que esta funcion
es una consecuencia obvia de la sociabilidad y politicidad natural del ser
humano —ya descubierta por los pensadores helenos antes de Cristo— y se
sustenta en la necesidad de preservar el orden politico-social natural de la
sociedad. De alli surge la relacion con la tradicién a la que hiciéramos refe-
rencia anteriormente.

La funcién cohesionadora esta directamente vinculada al papel que cum-
plelareligion en las sociedades, mds evidenciada en las antiguas, y , por otra
parte, en la amalgama establecida entre la cosmovision y las instituciones,
que hace actuar al mito en el plano de lo concreto: lo social y /o institucional.

Con estas conclusiones previas podemos adentrarnos en la temédtica mas
especifica de un tipo de mito, el mito politico.

NOTAS

1 Lurker, M., El mensaje de los simbolos, Barcelona, Herder, 1992, pag. 9.

2 Tales los mitos de Herakles, Electra, Edipo, los argonautas, Minos, la edad de oro,
la Atlantida y otros que seria largo e incompleto enumerar.

3 Los pensadores o fildsofos eran tanto ”fisicos” como "metafisicos” y, por otra par-
te, el logos no era entendido como opuesto al mythos, sin perjuicio de que ademads
se tratase de términos multivocos.

4 Cassirer, E., El mito del Estado, México, F.C.E., 1985, pag. 351.
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Cit. Campbell, J., Las mdscaras de Dios. Mitologia primitiva, Madrid, Alianza, 1991,
pag. 52.

Jung, C., Acercamiento al inconsciente en El hombre y sus simbolos, Barcelona, Caralt,
1984, pag. 92.

Bérmida, M., Mito y cultura en RUNA, Archivo para las ciencias del hombre, Bs. As.,
Facultad de Filosofia y Letras, Instituto de Ciencias Antropolégicas, 1969-70, 12,
n°®75.

Cencillo, L., Mito. Semdntica y realidad, Madrid, B.A.C., 1970, pag. 13.

Grote, G., Histoire de la Grece, Paris, 1864, t. I, pag. 3. Cit. Bermejo, J., Introduccién a
la sociologia del mito griego, Madrid, AKAL, 1979, pag. 14.

Cassirer, E., op. cit., pag. 55. El mismo Cassirer nos previene que “las imdgenes del
mito esconden e implican un conocimiento racional que la reflexién debe extraer y
mostrar como un verdadero embrién” (Filosofia de las formas simbélicas, México,
F.CE., 1972, t.1I, pag. 18). Cfr. Sosa Lépez, E., Mitoy realidad, Bs. As., Troquel, 1965,
pag. 48, cuando expresa que los mitos “no son meros productos de una sensibili-
dad orgénica, sino de algo mas, de imagenes que corresponden a ciertas categorias
del sentir humano elaboradas ya por la inteligencia, que intentan objetivar un prin-
cipio de orientacién en el mundo”.

Campbell, J., op. cit., pag. 20.
Dumezil, G., El destino del guerrero, México, Siglo XXI, 1971, pag. 15.

En este aspecto resulta interesante la observacién de Cencillo cuando se refiere a la
“pérdida de memoria” de los saberes del pasado sugiriendo que las culturas “abor-
tadas” —si usamos la terminologia de Toynbee— no supieron retener, reelaborar,
reinterpretar y recrear los contenidos sapienciales del pasado en diversas formali-
zaciones culturales (filosoffa, teologia, ciencia, historia y técnica). Cfr. Cencillo, L.,
op. cit., pag. 417, nota 14.

Idem, pag. 388.
Idem, pag. 421.

Garcia Gual, C. Interpretaciones actuales de la mitologia antigua, en Cuadernos Hispa-
noamericanos, 313,7/1976, pag. 124 y ss.

Jung, C., op. cit., pag. 17. Cirlot, por su parte, considera que son “realidades histé-
ricas concretas, realidades césmicas y naturales, realidades morales y psicolégicas
que responden a los tres planos de la realidad (historia, mundo psiquico y mundo
fisico)”, Cirlot, J. E., Diccionario de simbolos, Barcelona, Labor, 1992, pég. 40. Laplan-
tine, a su vez, lo considera polivalente, por su vastedad semdntica y riqueza inago-
table, Las voces de la imaginacién colectiva, Barcelona, Gedisa, 1977, pag. 60.
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Otros sefialan que “el mito es una variante del simbolo, un tipo especial de simbo-
lo”, Maturo, G., El mito, fundamento y clave de la cultura en Escritos de Filosofia, Bs.
As., 1979, n° 3, pag. 160.

Zunini, G., Homo religiosus, Bs. As., EUDEBA, 1977, pag. 57.
Cassirer, E., op. cit., pag. 330.

Jung, C., op. cit., pag. 90 y ss.

Bossuet, Politica sacada de las Sagradas Escrituras, V, 3, 1.

Malinowski, B.,The Myth in Primitive Psychology, N. York, 1926, pag. 123. Hay edi-
cién castellana. Barcelona, Ariel, 1974.

Laplantine, F., op. cit., pag. 27.
Garcia Gual, C., op. cit., pag. 123.
Cassirer, E., op. cit., pag. 8 y ss.
Laplantine, F., op. cit., pag. 49.
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Rudhardyt, J., Coherencia e incoherencia de la estructura mitica: su funcién simbélica, en
Didgenes, 77, pag. 39.

Cencillo, L., op. cit., pag. 9.

Idem, pag. 56.

Ellul, J., Los nuevos poseidos, Caracas, Monte Avila, 1978, pag. 162.
Cassirer, E., op. cit., pdg. 351.

Bermejo, J., op. cit., pag. 69.

Cit. Bermejo, J., op. cit., pag. 18.

Cfr. Campbell, J., El poder del mito, Bs. As., Emecé, 1991, pag. 154 y ss.

Lo hace notar un psicoanalista preocupado por las sociedades enfermas como Jung,
op. cit., pag. 90.

Metafisica, XII - 1074, b 1y ss.
Giqueaux, E., Hacia una definicion esencial del mito, Bs. As., Judrez, 1971, pég. 45.

Cassirer, E., op. cit., pag. 11.
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“Dos brotes diferentes de una misma raiz” segiin la acertada expresién de Cassirer
en Antropologia filoséfica, México, F.C.E., 1968, pag. 166.

Cit.Giqueaux, E., op. cit., pag. 78.

Cassirer, E., op. cit., pag. 27.

Das Mutterrecht, Basilea, 1897, pag. 24. Cit. Zunini, G., op. cit., pag. 62.

Bergson, H., Las dos fuentes, Bs. As., Sudamericana, 1946, pag. 177 y ss.
Lévy-Bruhl, L., Las funciones mentales en las sociedades inferiores, Paris, 1951, pag. 15.

Cfr. sobre el particular las referencias de Kirk, G. S., El mito. Su significado y funcio-
nes en la Antigiiedad y otras culturas, Barcelona, Paid6s, 1985, pag. 26 y ss. Especial-
mente en su referencia al trabajo de Joseph Fontenrose, The Ritual Theory of the Myth,
Berkeley, 1966, que no pudimos consultar. Sobre la complejidad de este tema re-
sultan de interés las observaciones de Giqueaux E., op. cit., pag. 187, sobre que
“existen, por lo menos, cuatro maneras de explicar la naturaleza de las relaciones
entre el mito y los rituales: a) el mito es anterior al ritual, b) el rito es anterior a los
mitos, c) el ritual y el mito, son en realidad, una sola y misma cosa y d) carece ab-
solutamente de importancia averiguar cuél se da primero.

Ancient art and ritual, Oxford, 1951, pag. 225

Five stages of greek religion, Columbia University, 1912; hay edicion castellana: La
religion griega, Bs. As., Nova, s/f.

From religion to philosophy, London, 1912. Hay edicién cast.
México, F.C.E., 1960.

Hay edicién castellana: Barcelona, Ariel, 1974.

Hay varias ediciones castellanas.

La nota en edicién: México, Colofén, 1991, pag. 430.

Cfr. Sampay, A., Introduccién a la teoria del Estado, Bs. As., Omeba, 1964, pag.236y
ss. y capitulo siguiente.

Obsesionado como tantos otros pensadores alemanes de su generacion (Adorno,
Horckheimer, Fromm, Jiinger, Manheim, Meinecke, entre otros), por encontrar una
explicacién racional —o al menos coherente— al nazismo.

Cassirer, E., Antropologia..., op. cit., pag. 47.
Cassirer, E., Antropologia..., op. cit., pag. 49.
Kirk, G., op. cit., pag. 273, nota 13.
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Cassirer, E., El mito..., op. cit., pag. 41.

Cassirer, Antropologia..., op. cit., pag. 115.

Labourdette, S., Mito y politica, Bs. As., Troquel, 1987, pag. 80.
Freud, S., Sobre los suefios. Cit. Kirk, G. S., op. cit., pag. 288.

Jung, C., El espiritu de la psicologia, en Ideas que hicieron nuestro tiempo, Caracas, Monte
Avila, 1970, pég. 94.

Idem, pag. 65.

Roig, A. Cuestiones mitoldgicas, en Revista de Estudios Cldsicos. Universidad de Cuyo,
Mendoza, V, 1952, pag. 44.

Kirk, G. S., op. cit., pag. 280.

Urtiimliches Bild , de arjé = principio y typos = norma o figura. Jung parece haber
tomado la idea y el término de las obras del Pseudo-Dionisio y del Corpus Hermeti-
cum como lo expresa en El espiritu de la psicologia (pag. 111) afirmando que “Para-
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ne una ‘luminositas sensus naturae’. De ésta ‘resplandores de profecia descendieron
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ne, obispo de Paris alrededor de 1228, autor de varias obras que, entre otras, tuvie-
ron influencia también sobre Alberto Magno. Alvernus dice que el sensus naturae
essuperior a la facultad perceptiva del hombre e insiste sobre el hecho de que hasta
los animales lo poseen. La doctrina del sensus naturae esta originada en la idea de
un alma del mundo que todo lo penetra, de la que se preocupé bastante otro Gu-
glielmus Parisiensis, un predecesor de Alvernus, llamado Guillaume des Conches
(1080-1145), un escoldstico platénico que ensefi6 en Paris. Identificé el anima mun-
di, este mismo sensus naturae, con el Espiritu Santo, exactamente como lo hizo
Abelardo. Estos, por procesos inconscientes, se trasmiten de generacién en gene-
racién y pueden definirse como formas o imagenes de naturaleza colectiva, que se
dan casi universalmente como constituyentes de los mitos y, al propio tiempo, como
productos individuales autéctonos de origen inconsciente”, Jung, C., Psicologia y
religion, Bs. As. Paidés, 1961, pag. 85.

Ethnische Elementargedanken in der Lehre von Menschen, Berlin, 1895, t.1, pag. IX. Cit.
Campbell, J., El héroe de las mil caras, México., F.C.E., 1959, pag. 24, nota 18. Bastian
se basa en el concepto griego del “logos spermatikds”. Para su utilizaciéon en el cris-
tianismo primitivo véase nuestro Encuentro del cristianismo con la cultura cldsica, en
Polis, Univ. de Alcald de Henares, 4, 1992, pag. 157 y ss.

Esta tesis también fue sostenida por algunos antropélogos como Franz Boas “des-
dela cuidadosa discusion de Waitz de la cuestién de la unidad de la especie huma-
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na, no queda duda en lo general de que las caracteristicas mentales basicas del hom-
bre son las mismas en todo el mundo”. Cit. Campbell, J., op. cit., pag. 24, nota 18.

Jung sefiala algunos ejemplos: madre-tierra, anciano-sabio, nifio-divino, sol, alma,
cuatro, cruz, mandala. Importantes argumentos en contra en Kirk, op. cit., pag. 284
y ss., y observaciones igualmente sugerentes de su parte sobre el avance en los
estudios neuroldgicos en esta direccién (pdg. 286 y ss). El psicélogo Wolfgang
Kohler, perteneciente a la corriente de la Gestalt, ha descubierto la existencia de
una estructura innata en el sistema nervioso central, que fundamentaria estas te-
sis. Cfr. Campbell, J., op. cit., pag. 57.

Jung, C., Acercamiento al..., op. cit., pag. 76.

Fromm, E., Psicoanilisis de la sociedad contempordnea, México, F.C.E., 1958. (Orig. Lon-
don, 1955).

Cencillo, L., op. cit., pag. 295.

Jung, C., Acercamiento..., op. cit., pag. 88.

Cfr. Eliade, Mircea, Mito y realidad, Madrid, Guadarrama, 1968, pag. 31.
Eliade, M., Aspects du mythe, Paris, Gallimard, 1963, pag. 22.

Guerra, M., op. cit., pag. 153.

Cencillo, L., op. cit., pag. 4.

Laplantine, F., op. cit., pag. 60.

Bermejo, J., op. cit., pag. 67.

Este buscaba una “ciencia que estudia la vida de los signos en el seno de la vida
social” partiendo del presupuesto de que la lengua no se encuentra en el intelecto
sino en el descubierto inconsciente freudiano.

Lévi-Strauss, C., Antropologia estructural, Bs. As., EUDEBA, 1980, pag. 187.
Idem, pag. 190.

Lévi- Strauss, C., Mythologiques, Paris, 1964, I, pag. 20.

Cencillo, L., op. cit., 1970, pag. 445.

Cfr. Kirk., op. cit., pag. 89. El mismo Kirk considera que esta divisién binaria que
puede ser vdlida para Sudamérica no es absolutamente universal (pdg. 88 y ss) y
menciona un trabajo critico —que no hemos podido consultar— perteneciente a
W. G. Runciman, What is Structuralism?, en The British Journal of Sociology, 20, 1969,
pag. 253 y ss., donde dicho autor explica que “la esencia del método estructuralis-
ta estriba, al parecer, en la construccién de modelos deliberadamente abstractos
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Ricouer, P., La symbolique du mal, Paris, 1960, pag. 12y ss. Cit. Simon, F. M., Illud
tempus. Mito y cosmogonia en el mundo antiguo, Univ. de Zaragoza, 1988, pag. 44.
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rrortu, 1979, pag. 141.

Sosa Lopez, Emilio, Mito y realidad, op. cit., pag. 26.
Palacio, J. M., La Ciudad de los Césares, Bs. As., EUDEBA, 1972, pég. 4.

Riani, M., Proximidad y distancia en la interpretacién contempordnea de los mitos, en
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“El mito es, ante todo, lenguaje”, Cencillo, L., op. cit., pag. 9.
Idem, pag. 7.

Cit. Ellul, J., op. cit., pag. 330.

Idem, péag. 138.

Eliade, M., Lo sagrado y lo profano, Barcelona, Labor, 1983, pag. 87. Cfr. Eliade, M.,
Tratado de historia de las religiones, México, Era, 1975, pag. 385.

Pieper, ]., Sobre los mitos platénicos, Barcelona, Herder, 1984, pag. 20.

James, E. O., Introduccion a la historia comparada de las religiones, Madrid, Cristian-
dad, 1973, pag. 345.

Kolakowski, L., La presencia del mito, Bs. As., Amorrortu, 1975, pag. 50.
Cencillo, L., op. cit., pag. 298.
Idem, pag. 13.

Guardini, R., El Mesianismo en el Mito, la Revelacion y la Politica, Madrid, Rialp, 1948,
pag. 79.

Cfr. Kolakowski, L., op. cit., pag. 51.

Gusdorf, Mito y metafisica, Bs. As., Nova, 1960, pag. 29.
Ellul, J., op. cit., pag. 158.

Reszler, A., op. cit., pag. 288.

Resultan de interés las observaciones de Cassirer cuando afirma que “el mitono cons-
tituye un sistema de credos dogmaticos. Consiste mucho mds en acciones que en
meras imdgenes o representaciones”. Cassirer, E., Antropologia..., op. cit., pag. 123.

“En toda referencia al mito esta contenido un acto de fe”, Kolakowski, L., op. cit.,
pag. 51.

Cfr. Laplantine, F., op. cit., pag. 37. Sampay, en cambio, al defender el papel activo
niega “vinculacién alguna con el intelecto”, Sampay, Arturo, op. cit., pag. 240.

Dumezil, G., op. cit., pag. 15.

Maurice Godelier, Economia, Fetichismo y Religion en las Sociedades Primitivas, Méxi-
co, Siglo XXI, 1974.

Cit. Bermejo, J., op. cit., pag. 75.

Tal es la posicién, por ejemplo, de Laplantine, F., op. cit., pag. 58.

71



RoOMA: EL MITO POLITICO

130

131

132
133
134

135
136
137
138
139
140
141
142

143

72

Reszler acepta plenamente esta posicién de “reforzar el prestigio de la tradicién”,
pero agrega la necesidad de “subrayar el ‘valor’ de la voluntad de cambio que él
dramatiza”, op. cit., pag. 296.

Creemos que en este mismo contexto “tradicionalista” debe entenderse la aprecia-
cién de Gusdorf cuando sostiene que “la historia que es el conocimiento del deve-
nir, nos presenta un horizonte abierto, es decir inquietante. Pero el hombre, por
instinto, busca estructuras cerradas, que sean garantia contra los acontecimientos
y sus amenazas”.

Cassirer, E., Antropologia..., op. cit., pag. 328.
Malinowski, B., Magia, Ciencia y Religion, Barcelona, Ariel, 1974, pag. 144.

Cassirer, E., Historia y elementos de la Sociologia del conocimiento, Bs. As., EUDEBA,
1964, 11, pag. 35.

Giqueaux, E., op. cit., pag. 233.

Malinowski, B., Myth in Primitive Psicology, op. cit.

Cfr. El poder del mito, op. cit., pdg. 64 y ss.

Cassirer, E., Filosofia de las formas simbdlicas, op. cit., pag. 11.
Eliade, M., Prestigios del mito cosmogénico, en Didgenes, 23, pag. 4.
Cfr. Guardini, R., EI Mesianismo..., op. cit., pag. 74.

Eliade, M., Mito y realidad, op. cit., pag. 17.

Castoriadis, C., La institucién imaginaria de la sociedad, Barcelona, Tusquets, 1983, 1,
pag. 207.

Pérez Diez, A., La aproximacion etnogrdfica al mito en el contexto cultural, en Escritos
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CAPITULO 1I

LOS MITOS POLITICOS, CON ESPECIAL REFERENCIA AL DE ROMA

Una gran parte de las obras contemporaneas especializadas coinciden
—quizas de manera imprecisa o abusiva— en la existencia de una serie de
mitos politicos, aceptados como tales en el vocabulario actual. Estos textos,
por citar s6lo los mds conocidos, mencionan ejemplos como el del buen sal-
vaje, del revolucionario, de la raza, de la nacién, del pueblo, del progreso, de
la edad de oro o del proletariado.

Entre los multiples intentos de clasificacion de los diversos tipos de mitos
sobresale aquel que menciona la existencia de dos niveles a los que denomi-
na sacro y secular. Debemos marcar nuestra divergencia con esta posicién
generalizada que nos resulta excesivamente maniquea al pretender separar
lo religioso de lo politico, en contra de toda la experiencia histérica que de-
muestra lo contrario. Nosotros, en cambio, sostenemos y estimamos —que-
dard claro a través de nuestro trabajo— que lo religioso, especialmente en el
mundo cldsico y medieval, no puede desvincularse de lo politico.
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A su vez consideramos que los mitos politicos son pasibles de otra clase
de divisiones, entre las que priorizamos a las de los llamados mitos fundacio-
nales y a los escatolégicos que, como surgird de nuestra investigacion, se re-
lacionan entre si.

Mas atn coincidimos plenamente con Alvaro D’Ors cuando afirma que
“toda interpretacion histérica realmente profunda tiene un sentido teol6gi-
co”! y hasta agregariamos anticipadamente que si se pierde de vista éste se
cometen, por la funcién movilizadora de los mitos, las atrocidades que cono-
cemos en este siglo, como también se puede llegar a las interpretaciones ideo-
16gicas incompletas o desenfocadas a que estamos acostumbrados.

De la imprecisa némina de diferentes tipos de mitos observables nos inte-
resan aquellos directamente vinculados al origen y desarrollo de la comuni-
dad politico-social, que, consecuentemente, se expresan en las categorias de
tiempo y espacio. Eliade los ha denominado mitos de origen o fundaciona-
les, aunque estimamos que globalmente coinciden con los que tradicional-
mente conocemos como mitos politicos.

Fue Emile Durkheim, en el siglo XIX, el primero que hizo notar la importan-
cia debuscar los mitos en la sociedad, por considerarlos proyecciones dela vida
social de los hombres que reflejan sus rasgos fundamentales, organizacién y
funcionamiento. Este caracter fue expresamente rescatado por Cassirer?. Simi-
lares ideas fueron retomadas recientemente por Joseph Campbell, para quien
hay mitos que estan vinculados a la naturaleza y otros, en cambio, se refieren
a la sociedad o mas estrictamente al individuo como parte de una sociedad?.
Son éstos los que se se relacionan especificamente con nuestro trabajo.

Cabe aclarar que estos mitos sociales —o maés estrictamente politicos—
tampoco pueden reducirse a un anélisis meramemente conceptual, sino que
cumplen, ademds, un importante papel integrador y movilizador, directamen-
te vinculado con la capacidad del mito socio-politico para conservar o fabri-
car movimientos politicos.

Fue el francés Laplantine quien llam¢ la atencién sobre la relacion entre
el papel del mito politico y la cosmovisién de una cultura, al sostener —cree-
mos que de manera algo exagerada— que “el mito es el lenguaje mismo de lo
politico, si se acepta, pese a todo, definir éste como el conjunto de las relacio-
nes humanas en su actividad de fabricacién del mundo, lo que implica, asi-
mismo, hacer salir a la politica de esa zona de pequefio dogmatismo en la que
se la ha querido encerrar” y agrega taxativamente que “por expresar la carga
politica, y también poética, del mundo, la relacién de los hombres con los mitos
se me presenta como absolutamente constitutiva de la humanidad”*. Es inte-
resante remarcar como rescata la concepcién tradicional integradora —no
reduccionista— de la politica.
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Max Scheler habia anticipado ideas similares en otras palabras cuando
escribiera que “el destino de los pueblos se configura por las formas menta-
les intuicionales y valorativas del mundo troqueladas en sus ‘mitos’, en pri-

mer lugar en los modelos personales contenidos en el mito”>.

La vinculacién de lo politico con lo religioso nos permite algunas reflexio-
nes apropiadas sobre las posibilidades de una “teologia politica”® que estd
directamente relacionada con el tema que nos ocupa. Esta cosmovision ha
dado lugar a que algunos autores —disconformes con la interpretacién exce-
sivamente historicista del Weltanschaung hegeliano (diltheyana)— hayan in-
tentado una explicacién religiosa que puede remontarse a una antigua tra-
dicién. Esta “teologia politica” tiene sus raices mds lejanas en Varrén’ que
parece haber sido el primero, con su division trialista de la teologia, en vincu-
lar la religion con la civitas para legitimar sacralmente el régimen politico®.

En nuestra opinién, en cambio, no hizo més que reflejar por escrito una
realidad que existia desde tiempos inmemoriales y que se mantendra clara-
mente hasta el surgimiento del cristianismo, que enunci6 por primera vez en
el pensamiento occidental la separacion de la politica de la religién: “Dad al
César lo que es del César y a Dios lo que es de Dios”, que el mundo antiguo
desconocia.

La “teologia politica” fue reconstruida cuando se produjo la “cristianiza-
ciéon” del Imperio, ya que la participacién de los miembros de la Iglesia en el
gobierno politico hizo necesaria una nueva “justificacién” del poder y ha sido
revitalizada y utilizada considerablemente por algunos te6logos contempo-
rdneos, especialmente luteranos, sin dejar de reconocer el papel intermedia-
rio de Baruch Spinoza (Tratado teoldgico-politico), Hugo Grocio (Obra teolégica
IIT), P. Bayle (Continuacion de pensamientos diversos), Gianbattista Vico (Princi-
pios de ciencia nueva), Denis Diderot (Enciclopedia. XXXIII), Donoso Cortés’,
Pierre Proudhom?, el anarquista Mijail Bakunin (Dios y el Estado) o Carl Sch-
mitt" entre los mds difundidos.

Esta concepcién “teolégico-politica”, que algunos autores consideran pro-
pia de Occidente desde el cuarto milenio antes de Cristo, vincula directamente
nuestra concepciéon del mundo (y el acaecer césmico) con la realidad politica
factica que resulta de aquella. Algunos autores la denominan gndstica y con-
sideran que permite explicar el “mundo celeste” —la futura Ciudad de Dios
o larealizacion factica del Reino de Dios sobre la tierra— a través del vocabu-
lario terreno y a su vez la organizacién politica terrestre segin un modelo
astral, celestial o divino'2.

Su desarrollo intelectual parece deberse a los griegos (el cosmos griego),
pero fue traida del Oriente a través de los persas' y segtn los estudios de
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Dumezil esta cosmovision se puede rastrear en las leyendas de los origenes
indoeuropeos y, consecuentemente, romanos™.

Este pensamiento, empleado para legitimar un orden, implicaba la sacra-
lizacion del poder terrestre, una concepcién de mundo ordenado y trascen-
dente y una historia salvifica que conducia a un fin y éste —escatologico—
provendria de la pérdida de ese orden “cosmos-politico”. La aceptacion de
esta teoria significaba un monopolio de la interpretacion de la realidad y una
legitimacion del poder politico por medio de una autoridad trascendente
(divina) que garantizaba el orden vigente. Ello nos ayuda a entender el caréc-
ter “estdtico” (defensa del orden establecido, inmovilidad social, bisqueda
de la armonia y el equilibrio politico) del mundo antiguo y medieval.

Una vez establecida la vinculacién politico-religiosa interesa saber qué
entendemos verdaderamente por mito politico. Reszler nos acerca una res-
puesta en estos términos: “En materia politica, el mito ilumina la naturaleza
del poder, de las instituciones politicas y sociales sobre las que se apoya; re-
fuerza el prestigio de las ideas —los valores que fundan la cultura politica—
mostrando de qué manera fueron vividos por una primera generacién de
fundadores. Define, bajo forma de ‘citas’, los modos de comportamiento po-
litico y, en el plano de las relaciones internacionales, los vinculos de domina-
cién, de opresién o de cooperacién. Ademas, constituye la estructura provi-
sional de las interpretaciones politicas y filoséficas de la historia, y muestra
el carécter ‘inevitable’ de la continuidad o de la voluntad de ruptura”®. He
aqui la mayoria de las ideas o temas bésicos que deberemos tocar en nuestro
analisis del mito de Roma.

Para una mayor precisién, previo al estudio de un mito en particular, se
requieren algunas consideraciones generales sobre dos cuestiones fundamen-
tales: la sociabilidad y politicidad natural del ser humano y el poder. Como
es obvio cada uno de estos temas podria dar lugar a varios tratados y su di-
ficultad intrinseca ha llevado a que, inclusive, hayan sido poco estudiados y
menos atin de una manera integral. No es nuestra intencién superar esta fa-
lencia sino que nos limitaremos a recordar algunos conceptos que considera-
mos bésicos para un adecuado desarrollo del tema.

LA POLITICIDAD NATURAL DEL SER HUMANO

Hace muchos siglos ya, y con argumentaciones que creemos no resulta
necesario repetir aqui, los pensadores helenos —especialmente Platon y Aris-
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tételes— demostraron categéricamente, desde la filosoffa, la sociabilidad y
politicidad naturales del ser humano'. El pensamiento griego —que obvia-
mente no se produjo desde la nada'” sostuvo de una manera integral que el
mundo y la naturaleza eran parte de un Cosnos ordenado e inteligible para la
razén humana. Asi como sostuvieron la existencia de un “estado de natura-
leza” que implicaba a su vez la de un “orden natural” regido por normas o
leyes establecidas por la Providencia, también intuyeron —aunque no llega-
ron a precisarlo de manera tan nitida por su visién integral de la realidad
(kosmos, physis y polis no eran conceptos opuestos o paralelos sino parte de
una misma realidad)— la existencia de un “estado politico”’, aceptando lo
que podriamos llamar, sin traicionar el concepto aristotélico, un “orden poli-
tico natural”?.

Coincidente en gran medida con esta concepcién griega®, el soci6logo
norteamericano Peter Berger acufid la nocién de “universo simboélico” soste-
niendo en una interpretacién de sumo interés por su semejanza global con
nuestro anélisis del “orden natural politico”, que “todos los miembros de una
sociedad pueden ahora concebirse ellos mismos como pertenecientes a un
universo significativo, que ya existia antes de que ellos nacieran y seguira
existiendo después de su muerte. La comunidad empirica es transpuesta al .
plano césmico y se la vuelve majestuosamente independiente de las viscisi-
tudes de la existencia individual. Como ya hemos observado, el universo sim-
bélico proporciona una amplia integracion de todos los procesos institucio-
nales aislados. Ahora la sociedad entera adquiere sentido. Las instituciones y
los ‘roles’ particulares se legitiman al ubicarselos en un mundo ampliamente
significativo. Por ejemplo, el orden politico se legitima por referencia a un
orden césmico de poder y justicia, y los ‘roles’ politicos se legitiman como
representaciones de estos principios césmicos. La institucién de la realeza
divina en las civilizaciones arcaicas —concluye Berger— aporta una muestra
excelente de la manera en que opera esta clase de legitimacion definitiva”?!.

Desde una perspectiva diferente, pero complementaria, que nos aporta
una idea de la orientacion de los estudios de la época, Max Scheler habia se-
falado la existencia en el hombre de una “conciencia grupal” que se mani-
festaba a través de “figuras miticas”, hasta permitirnos hablar de una “mitica
religiosidad nacional”. Esta surgia —y asi lo habia demostrado Fustel de
Coulanges siguiendo las intuiciones de Durkheim— de una “religién de gru-
po” devenida, conjuntamente con el “culto del fundador”, en el origen del
Estado y en una mistica politica que sustentara a éste. Scheler sostuvo que
ella fortalecié un sentimiento “politico-religioso” grupal, al que llamaremos
“mistica politica”?2. Esta “mistica politica” explica por qué los hombres mue-
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ren por la patria, lo que no harian por una simple idea utilitaria o teorfa no
vivenciada.

Ortega y Gasset®, a su vez, con otro vocabulario, diferencia las ideas de
las creencias, a las que nosotros llamamos “mistica politica” y otros “fe poli-
tica”, afirmando que “las ideas son, pues, las ‘cosas” que nosotros de manera
consciente construimos, elaboramos, precisamos porque no creemos en ellas”
y “la creencia, precisamente, porque no es una mera opinion, una idea, una
teorfa, es normalmente un hecho colectivo. No se cree por cuenta propia, sino
junto con los demas: se cree en comin”?. Casi nos encontramos con aspectos
de nuestro mito especifico.

Pero, mas all4 de las definiciones habituales del pragmatismo sociologista
norteamericano y sus herederos, nos preguntamos cémo se percibe una socie-
dad y cémo toma conciencia de su existencia como tal —mas all4 de la “con-
ciencia de clase” de Marx que alguna vinculacién tiene con estos interrogantes
nunca resueltos por la via meramente racionalista o empirista—. Castoriadis
intenta dar una sugestiva respuesta a este interrogante acufiando el concepto
de “imaginario social”, a cuyo significado pretende acercarse al afirmar que
“toda sociedad hasta ahora ha intentado dar respuesta a cuestiones fundamen-
tales: ;quiénes somos como colectividad?, ;qué somos los unos para los otros?,
(dénde y en qué estamos?, ;qué queremos, qué deseamos, qué nos hace fal-
ta? La sociedad debe definir su ‘identidad’, su articulacién, el mundo, sus
relaciones con él y con los objetos que contiene, sus necesidades y sus deseos.
Sin la ‘respuesta’ a estas ‘preguntas’, sin estas ‘definiciones’, no hay mundo
humano ni sociedad ni cultura, pues todo se quedaria en caos indiferencia-
do. El papel de las significaciones imaginarias es proporcionar a estas pre-
guntas una respuesta, respuesta que, con toda evidencia, ni la ‘realidad’, ni la
‘racionalidad” pueden proporcionar... Esté claro, cuando hablamos de ‘pre-
guntas’, de ‘respuestas’, de “definiciones’, hablamos metaféricamente. No se
trata de preguntas ni de respuestas planteadas explicitamente, y las defini-
ciones no estan dadas en el lenguaje. Las preguntas no estan ni siquiera plan-
teadas previamente a las respuestas. La sociedad se constituye haciendo
emerger en su vida, en su actividad, una respuesta de hecho a estas pregun-
tas. Es en el hacer de cada colectividad donde aparece como sentido encarna-
do la respuesta a estas preguntas...”?.

Ahora bien, este “imaginario social” —o como querramos llamarlo— es
el que permite que una sociedad, y una sociedad politicamente organizada
(lamémosla Estado), tome conciencia de su existencia y de su misién y como
consecuencia de ello, actie, se movilice en labuisqueda de anhelos, objetivos,
metas, de... un destino comun. Y asf una vez mas, por otro camino, encontra-
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mos los mitos politicos. Y el papel de éstos —que Castoriadis identifica con
su “imaginario social”— han sido claramente precisados por éste, al afirmar
que “para las colectividades histéricas de otros tiempos, se comprueba que el
nombre? no se limit6 a denotarlas, sino que al mismo tiempo las connoté; y
esta connotacién remite a un significado que no es ni puede ser real ni racio-
nal, sino imaginario... que mds alld del nombre, en los dioses de la ciudad, en
la extension espacial y temporal de la persona del rey, se constituye, cobra
peso y se materializa la institucién que ubica la colectividad como existente,
como sustancia definida y duradera mads alla de sus moléculas perecederas,
que responde a la preguntas por su ser y por su identidad refiriéndolas a unos
simbolos que la unen a otra ‘realidad’”%.

Por otra parte, como queda claro, la subsistencia de un grupo social sola-
mente es posible en la medida en que sus integrantes coincidan en una “mi-
sién”? que estimamos debe ser trascendente y movilizadora —anteriormen-
te la denomindbamos “mistica politica”— y ésta debe ser propia de un “pueblo
elegido” que se considera llamado a un “destino” que indudablemente nos
vincula una vez mds con la temética de “lo sagrado”.

EL PODER

Antes de seguir avanzando en esta cuestion es necesario que hagamos
algunas consideraciones breves sobre el inagotable tema del poder. También
aqui la mayoria de los especialistas han evitado avanzar mas alld de un ana-
lisis empirista y consecuentemente incompleto. Barnes hace un encuadre
adecuado del problema cuando relata que al preguntar a un especialista so-
bre qué era el poder recibid por respuesta escuetamente: “Nadie lo sabe”. Esta
definicién llevé al citado pensador a afirmar que “el poder es una de esas
cosas cuya existencia, como la gravedad o la electricidad, sélo se nos mani-
fiesta a través de sus efectos, por lo que siempre ha sido mucho mads facil
describir sus consecuencias que identificar su naturaleza y fundamento”?.

En uno de los més profundos estudios sobre el tema Guardini advierte
que “todo acto, todo estado, e incluso el simple hecho de vivir, de existir, esta
directamente o indirectamente unido con la conciencia del ejercicio y del goce
del poder. En su forma positiva, este ejercicio y este goce suscitan la concien-
cia de disponer de si mismo y de tener fuerzas; en su forma negativa se con-
vierten en soberbia, orgullo, vanidad. Asi, pues, la conciencia del poder tiene
un cardcter completamente universal, ontolégico”*®. Coincidente con su im-
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portancia, otro estudioso del tema, Herbert Rosinski, escribié que “el poder
es un aspecto inevitable de la realidad misma”, “una condiciéon fundamental
de nuestra entera existencia”? para concluir que “la busqueda del poder es
algo propio de lanaturaleza del hombre™?2. Por ello todo hecho politico y todo

mito politico deben ser analizados con referencia a la dindmica del poder.

Al intentar precisar las caracteristicas del poder con mayor profundidad
Guardini afirmé que “el poder es la facultad de mover la realidad, y la idea
no es capaz por si misma de tal cosa. Unicamente lo puede —convirtiéndose
entonces en poder— cuando la vida concreta del hombre la asume, cuando
se mezcla con sus instintos y sentimientos, con las tendencias de su desarro-
llo y las tensiones de sus estados interiores, con las intenciones de su obra y
las tareas de su trabajo. Asi, pues, s6lo puede hablarse de poder en sentido
verdadero cuando se dan estos dos elementos: de un lado energias reales,
que pueden cambiar la realidad de las cosas, determinar sus estados y sus
reciprocas relaciones; y, de otro, una conciencia que esté dentro de tales ener-
gias, una voluntad que les dé unos fines, una facultad que ponga en movi-
miento las fuerzas en direccién a estos fines”*. Podemos observar claramen-
te como el autor, al limitar las funciones movilizadoras de las ideas de por si,
rescata el importante aspecto mitico del poder.

Este, que como vimos no se puede expresar ni abarcar en su totalidad ra-
cionalmente, requiere del mito para expresarse y ser comprendido; en este
caso, del mito politico. Podriamos anticipar que los mitos politicos son, fun-
damentalmente, mitos del poder. El pensador ruso Nikolai Berdiaeff lo ex-
presa acertadamente cuando afirma que “las formas de poder que aparecen
en la historia son siempre pasiones y estados subconscientes, objetivados y
racionalizados. Y esto significa siempre una creacién de mitos, porque sin
mitos no es posible gobernar las masas humanas”?.

LA CONCEPCION SACRA DEL PODER

Los mitos del poder, en cualquiera de sus expresiones concretas, se mueven
en el campo de lo sagrado, pero, en las categorias del acontecer humano: espacio
y tiempo, generan un orden (la comunidad politicamente organizada o Estado)
y encarnan el poder en una monarquia (en el sentido primigenio de “gobierno
de uno solo”). Estos seran los aspectos de nuestras proximas reflexiones.

Como ya senialdramos al referirnos a la “teologia politica”, la misién del
“pueblo elegido” y su “mistica politica” nos conducen casi inexorablemente
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ala temética de “lo sagrado”, estrechamente conectada con el &mbito del poder
y sus manifestaciones, expresadas por mitos y simbolos®.

La concepcién mégico-religiosa (sagrada) del poder se puede encontrar
experimentalmente ya en “los albores de la historia” y ha sido claramente
demostrada por gran cantidad de antrop6logos e historiadores de manera tal
que hoy aceptamos que el hombre primitivo vivia en un mundo “de poderes
misteriosos” de la Naturaleza que podian protegerlo o hacerle dafio, ya que
posefan un poder que él no controlaba. Desde tiempos remotos el hombre
ambiciond y traté de obtener ese poder como se vislumbra en la “conquista
del fuego”, expresada tan acertadamente en el “mito de Prometeo”, que no
por casualidad es considerado por la literatura de todos los tiempos como la
primera conquista del hombre en su lucha contra la Divinidad.

El concepto del poder del hombre primitivo ha sido estudiado bajo el nom-
bre de mana y uno de sus mayores analistas, Roger Caillois, considera que
“manifiesta la omnipotencia de la palabra, sea en forma de orden o de conju-
ro. Hace que se ejecute una orden. Se presenta asi como una virtud invisible,
superpuesta, irresistible, que se manifiesta en el jefe como la fuente y el prin-
cipio de su autoridad. Esta virtud que obliga a obedecer sus 6rdenes es la
misma que da al viento la capacidad de soplar, al fuego la de quemar, al arma
la de matar. Es a ella a quien designa, bajo diversas formas, la palabra mela-
nesia mana y sus numerosos equivalentes americanos. El hombre que posee
mana es el que sabe que puede hacer obedecer a los demés. El poder, como lo
sagrado, parece una gracia exterior de la cual el individuo es la sede pasajera.
Se lo recibe por investidura, iniciacién o consagracién. Se pierde por degra-
dacién, indignidad o abuso. Goza del apoyo de toda la sociedad, que se une
en su depositario. El rey lleva la corona, el cetro, la purpura reservada a los
dioses. Hay guardias que lo protegen. Dispone de toda clase de medios de
coaccién capaces de obligar a someterse a los refractarios”.

Ese poder “magico” ejercia gran sugestién y, en buena medida, estaba
basado en esa capacidad de sugestion, aspecto del poder que atin subsiste y
que en el mundo contempordneo —estudiado por la psicologia social— que-
da demostrado a través de la propaganda en la movilizacién politica de las
masas. Ha asumido conscientemente la funcion de la fe de las religiones po-
liticas del mundo antiguo y el escepticismo produce hoy el mismo efecto que
el descreimiento en las culturas griegas o romana en sus periodos de crisis.

En sus origenes el poder sacro estaba directamente identificado con la
persona que lo detentaba y en quien se encarnaba el Estado, pero con el tiem-
po la sacralidad se fue expandiendo a lugares, espacios, cosas, siempre co-
nectadas al poseedor —aunque sea vicario— de ese poder. Después con el
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desarrollo de la racionalidad se produjo una abstraccién del poder, favore-
ciendo indirectamente los simbolismos y finalmente, en la Modernidad, el
proceso de desacralizacion modificé atin mas este complejo panorama. Pero
como perspicazmente observa Ellul “se puede afirmar que cudnto més orga-
nizado, racionalizado y riguroso es un poder, tanto mas necesita de un com-
portamiento irracional y mistico del hombre hacia é1”%.

EL TIEMPO MITICO

De acuerdo con el orden que establecimos, recordemos ahora que los mi-
tos —al menos los politicos— se desenvuelven en categorias histdricas (tiem-
po y espacio), tema sobre el cual también resultan necesarias algunas consi-
deraciones. Ya en el siglo pasado Kierkegaard distinguia que “la mitologia
consiste en mantener la idea de eternidad en la categoria del tiempo y del
espacio” y hoy genéricamente podriamos afirmar que el mito excede el tiem-
po y el espacio, aunque ello no implica —como veremos— que le sea ajeno,
sino mas bien que los necesita para poder manifestarse.

A esta altura de nuestro trabajo resulta obvio que el tiempo en que se de-
sarrolla un mito es un tiempo transtemporal, diferente —y aun opuesto— a
las categorias cronoldgicas que manejamos habitualmente; es un “tiempo lle-
no” y repetible, opuesto al devenir. Hoy esta practicamente aceptado que el
tiempo no debe entenderse basicamente como cantidad sino como calidad;
los existencialistas han rescatado el concepto de tiempo como “horizonte del
acontecer humano” en la linea que ya San Agustin advirtiera sobre una anti-
gua concepcién “subjetiva” del tiempo, cuando afirmaba: “en ti conciencia
anidan los tiempos”, diferencidndolo de la forma de medirlo (“tiempo como
sumatoria de momentos iguales”) con que laModernidad confundié su esen-
cia vivencial. Todos tenemos alguna experiencia personal que el tiempo no
es uniforme (“muy largo” o “excesivamente corto”).

Esta experiencia del tiempo, aunque no sea ajena a ninguna actividad
humana, varia en sus modalidades segtin las culturas. La antigiiedad dividia
el tiempo en ciclos o periodos —no idénticos pero repetibles—, que represen-
taban un desarrollo de tipo organicista, conformando una unidad completa
y cerrada que servia de referencia y marco al acontecer humano, sucediéndo-
se de manera idéntica y repetible, sin cambios, por toda una eternidad. Los
autores de esas épocas nos hablan del “Afio Grande” babilénico, del eon grie-
g0%, del saeculum latino o del kalpa indio.
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En esta concepcién temporal Eliade observaba que los mitos —verdadera
historia sagrada— habian ocurrido ab initio, en el comienzo del tiempo, y por
ello eran un misterio y como tal necesitaba ser revelado o manifestado a los
hombres. Evidentemente estas realidades eran, aun por su tiempo ad origine,
sagradas, anteriores a “lo profano” y este acontecimiento “perdido en la bru-
ma de los tiempos” se convertia en regla y modelo para la posteridad.

Los investigadores en general coinciden en que los mitos tuvieron lugar
en el tiempo, pero en un tiempo originario (sagrado), diferente al profano y
mas aun al cronolégico. Si se nos permitiera la falta de precision propia de
una época tan remota y dificil de explicar en términos racionalistas a ptbli-
cos modernos o post-modernos podriamos sugerir que ocurrieron en un tiem-
po anterior al comienzo (puesta en marcha) del ciclo del “eterno retorno” que
caracteriza la “historia profana”. Aquello que ocurrié una vez, ad origine, se
repite periédicamente y es ansiosamente esperado como signo de vitalidad,
renovacion y permanencia. Pasado, presente y futuro se entrelazan de un
manera ciclica en ese “eterno retorno” y se oponen —y vencen— al inquie-
tante y azaroso devenir histérico-cronolégico (las Historias de Herodoto).

Como relata Caillois “la virtud consiste en permanecer dentro del orden,
en quedarse en su sitio, en no rebasar el lote asignado (los griegos definfan a
la moira [el destino] como la porcién que corresponde), en mantenerse dentro
de lo permitido, en no disponer de lo prohibido. De paso, se conserva asi, al
mismo tiempo y en lo que depende de uno, al universo dentro de su orden...
Pero el tiempo deteriora los diques, el funcionamiento de un mecanismo
desgasta y ensucia los engranajes. El hombre envejece y muere, renovado, es
cierto, por su descendencia. La naturaleza, cuando se acerca al invierno, pier-
de su fecundidad y parece languidecer. Hay que recrear el mundo, rejuvene-
cer el sistema. Las prohibiciones sélo pueden evitar su fin accidental. Son
incapaces de protegerlo contra su inevitable ruina, su muerte natural. Retra-
san su decrepitud sin poderla detener. Es necesaria una refundicién, una crea-
cién, un acto positivo para restaurar la naturaleza y la sociedad, para asegu-
rar al orden una estabilidad nueva”®.

Este “tiempo ciclico, que de algtin modo aparece en todos los mitos, que
responden a la creencia en el eterno retorno, estimula la esperanza de rege-
neracion y asegura que la destruccioén periddica del universo, que arrastra
también a la humanidad, habra de compensarse con una nueva creacién que
devuelva la existencia a ambos términos. Ningun caos sera definitivo porque
tras €l alienta la seguridad de un nuevo cosmos. Pero el tiempo ciclico repre-
senta una manera de abolir el tiempo profano y asegurar al hombre atormen-
tado por la amenaza de extincién una existencia en el tiempo sagrado”* o
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satisfacer, al menos, el eterno anhelo humanamente inexplicable de “recupe-
rar el pasado lejano, la época beatifica de los ‘comienzos’”*!. En este aspecto
ese tiempo mitico es eternamente presente y posibilita el permanente regre-
so, la expiacion de las faltas cometidas con la llegada de un Soter y de un
Evergetes, o recuperacion (renovatio) del pasado para reiniciar el camino sin
las equivocaciones cometidas, basandose en los modelos infalibles (arqueti-
pos) surgidos in illo tempore. Un ejemplo claro de esta creencia se encuentra
en la nostalgia del Imperio, después de su desaparicion. En dltima instancia
¢acaso los historiadores no sostienen también que en épocas de crisis, los
pueblos se toman su tiempo, miran hacia atrds para comprobar donde equi-
vocaron el camino y reinician la marcha en la nueva direccién que estiman
correcta?®.

Creemos que estas observaciones ayudan a comprender, como lo explica-
ra Van der Leeuw*, que los acontecimientos miticos se reiteren periddica-
mente a través del ritual, que no consiste en una mera conmemoracién de
acontecimientos sagrados del pasado, sino que es una reconstruccién o reite-
racion de los mismos, que lleva a que el hombre reviva ese tiempo primor-
dial, haciéndolo presente, convirtiendo el “tiempo profano” (;cronolégico?)
en “tiempo sagrado” (una hierofania), una renovatio.

Precisamente por ello, como bien expresa Pieper, los mitos sélo pueden
ser aprehendidos (;comprendidos?) en un lenguaje simbdlico* o vivencia-
dos (revividos) mediante el ritual; dicho en términos de Giqueaux “el rito
reactualiza el mito y permite revivirlo”*.

.. En los mitos, especialmente en los fundacionales o de origen, —que en
nuestra opinién son los mas trascendentes y uno de ellos es el objeto especi-
fico de nuestro estudio— el tiempo es fundamental e inclusive, de alguna
manera, se vinculan y confunden, el principio y el fin, como corresponde al

I “tiempo sagrado”.

Los distintos momentos que recrea el mito son analizados por Garcia Pe-
layo cuando diferencia que éste “puede tomar la forma lineal progresiva de
modo que venga a inaugurar un tiempo sustancialmente nuevo para el que
todo el pasado no es més que una preparacion y una espera; un tiempo que ya
no es un tiempo, sino ‘la plenitud de los tiempos” y un tiempo que yano es de
esteemundo, sino de un mundo nuevo, un tiempo esperado que colma la es-
peranza. El mito del reino puede también tomar forma ciclica de manera
que el futuro repita un tiempo que fue. Y dentro de esta forma ciclica, puede
significar un regreso definitivo a los felices tiempos primordiales de los que
el hombre se separ6 por sumaldad o estupidez, a unos tiempos en los que no
habia distincién de temporalidad e intemporalidad, ni oposicién entre el ser
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y el existir del hombre, a un tiempo mitico que cancela la frustracién del tiempo
histérico, o dicho de otro modo: la plenitud de los tiempos esta en el futuro;
pero en tanto que regreso al pasado primordial”*.

Aplicada esta concepcién mitica a lo politico-social parece atinada y suge-
rente la apreciacién de Laplantine cuando en esta misma linea de argumen-
tacién observa que “lo que pone en movimiento a los profetas, los poseidos y
los utopistas es, en rigor, una verdadera nostalgia, el pesar, en el sentido exacto
del término, de no llegar a poder con la historia. Todos buscan una misma
salida fuera del tiempo y un alto, ya provisional, ya definitivo, para respirar
en paz en un edén imaginario, pero en el que creen cabalmente”?.

A través de estas reflexiones sobre el tiempo nos acercamos a la cuestion
de los origenes, que resulta de gran importancia —como sugerimos prece-
dentemente— para los mitos fundacionales como el que hemos encarado en
esta investigacién. En primer lugar debemos recordar la advertencia de Elia-
de en el sentido de que los mitos “relatan no sélo el origen del Mundo, de los
animales, de las plantas y del hombre, sino también todos los acontecimien-
tos primordiales a consecuencia de los cuales el hombre ha llegado a ser lo
que es hoy, es decir, un ser mortal, sexuado, organizado en sociedad, obliga-
do a trabajar para vivir, y que trabaja segtin ciertas reglas”*, abarcando todas
las “cuestiones que interesan universalmente al hombre: las de sus propios
origenes, las de su destino, las del origen de las estructuras fundamentales
de la existencia, del mundo, de la realidad, de la vida en general, las de un
mas allg, las de poderes trascendentes y trashumanos”*.

Como podemos observar, una vez desbrozado el enmarafiado campo del
mito, nos acercamos al “tipo” de mitos que nos interesa de manera particular
para nuestra investigacion; los que, como nos revela Reszler, “dotados de un
poder de adaptacién y de una plasticidad extraordinarios... nos hablan del
origen de nuestras instituciones, del nacimiento del poder, de las leyes que
reglamentan las relaciones entre los hombres y de su porvenir”*.

Por otra parte, como ya vimos, los mitos se ocupan de dar una respuesta a
los grandes problemas que preocupan y preocuparon siempre al ser huma-
no; en este aspecto —y mas al ser un tema vinculado, aunque sea lateralmen-
te con el mito de Roma— tampoco debemos omitir recordar que “toda reli-
gion tiene una escatologia, su apocalipsis. No hay sélo un mito de los origenes,
hay también un mito del destino tltimo”".

La concepcioén ciclica de la desaparicién y de la reaparicion (renovatio) de
la humanidad se conservé en las culturas histéricas. En el siglo Il a.C. Beroso
difundia por todo el mundo helénico la doctrina caldea del “Afo Magno”*
que consideraba el universo como eterno, pero aniquilable y reconstruible
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periédicamente cada “Afio Magno”; cuando los siete planetas se retinen en el
signo de Cancer (“Invierno Grande”) se producird un diluvio; cuando se
encuentren en el signo de Capricornio (es decir, en el solsticio de verano del
“Afio Magno”) el universo entero serd consumido por el fuego. Es probable
que esta doctrina de conflagraciones universales periddicas fuese igualmen-
te compartida por Heréaclito (por ej. fragm. 26 B- 66 D). En todo caso domina
el pensamiento de Zenén y toda la cosmologia estoica. El mito de la combus-
tién universal (ekpyrosis) goz6 de verdadero crédito, entre el sigloI a.C. y el
III, en todo el mundo romano-oriental, pasando sucesivamente a formar par-
te del considerable niimero de gnosis derivadas de las creencias del sincretis-
mo greco-iranio-judaico”®. La historia de Roma y su continuidad medieval
vivio casi obsesionada por su duracion y las posibles renovaciones.

Ahorabien, este concepto de renovatio esta directamente asociado a la idea
de decadencia y “salvacion” y en este tiltimo aspecto es una tesis escatologi-
ca y mesidnica, en la medida que espera, conjuntamente con la llegada de un
“nuevo tiempo fuerte”, un héroe-fundador (salvador) encargado de comen-
zarlo. Como puede advertirse facilmente este héroe escatolégico, en los tiem-
pos modernos, puede ser un caudillo, una clase, un partido.

En este topico podemos anticipar —al margen del andlisis detallado que
realizaremos en el capitulo siguiente— que todo pueblo tiene su mito funda-
cional; que como advierte Reszler “se refiere a los hechos fundadores del
Estado, a las leyes dictadas de una vez para siempre por un legislador de
poderes sobrenaturales. A esta vasta categoria de mitos pertenecen el mito
romano de la fundacién, el mito norteamericano de los Padres Fundadores y,
en suma, toda representacion mitica de un acto creador inicial que sigue po-
seyendo un valor prescriptivo cierto”>.

Por nuestra parte encararemos esta investigacién hacia el mito fundacio-
nal de Roma y, como no tenemos la intencién de efectuar un estudio compa-
rativo ni disponemos de espacio para ello, limitaremos al maximo las relacio-
nes con otros mitos de esa indole para, ademas, evitar distraernos de nuestro
objeto principal de andlisis; lo que de ninguna manera implica que las igno-
remos.

EL EspAcIO MITICO

Pero ademds del concepto operativo de renovatio, surgido del andlisis mi-
tico del tiempo, los mitos fundacionales que nos ocupan también se desarro-

86



LLOs MITOS POLITICOS, CON ESPECIAL REFERENCIA AL DE Roma

llan en un espacio; y asi como todo tiempo tiene su origen, también todo es-
pacio ordenado tiene su centro: “lo que varia es el sentido y la naturaleza de
ese centro y la dimensién y concepcion del espacio. Los romanos expresaron
la relacion entre centro y espacio organizado en la formula urbi et orbi; solo la
urbe da orden al orbe y el orbe se ordena, por tanto, con referencia a la urbe”.
Parece de interés sefialar, a modo de ejemplo espacial, la importancia del
circulo como centro de ese espacio sagrado (mundus) y recordar que “ya el
hombre prehistdrico salia al encuentro de los poderes que dominan el cos-
mos en el circulo sagrado. Y en tiempos histéricos las construcciones redon-
das y en ctipula pertenecen a los lugares sacros méas importantes. Basta pen-
sar en el Panteén de Roma, erigido bajo el emperador Adriano; en la mezquita
de Omar en Jerusalem como el edifico sagrado mas antiguo de los musulma-
nes; en Santa Sofia de la capital imperial de Constantino o en la iglesia més
importante de la cristiandad, que es la basilica de San Pedro en Roma”**.

De manera similar a nuestras conclusiones sobre el tiempo, también el
espacio mitico resulta ser especial, ya que no es el habitual espacio profano y
vacio, sino uno considerado absoluto. Bien lo expresa Cassirer en su Filosofia
de las formas simbdlicas: “la relacion entre lo que una cosa es y el lugar en que
estd situada no es nunca puramente externa y accidental; el lugar es, en si
mismo, parte del ser de la cosa, y el lugar confiere muy especificos vinculos
internos a la cosa”®. Esta observacién de identificacién entre la cosa y el lu-
gar, como entre la cosa y su nombre, puede proyectarse a tiempos y pensa-
mientos muy remotos. En muchos mitos encontramos que la sacralidad no es
ajena al espacio o lugar tremendo, santo. También en el Antiguo Testamento
se reconoce la existencia de lugares sagrados®. Las ciudades antiguas fueron
construidas como templos (termpla) y en el centro —en el santuario— reposa-
ba el héroe fundador®.

El espacio-centro, segtin los especialistas, adquiere un poder especial, con-
densa ese poder y lo irradia® a partir de ese centro religiosamente delimita-
do®. Por otra parte ese lugar sagrado no es elegido por los hombres, sino
“revelado” por las divinidades. Este centro, a su vez, acentta su aspecto sa-
grado como espacio ya que en él estan enterrados los muertos, como cuida-
dosamente lo analiza para los pueblos indoeuropeos Fustel de Coulanges en
La ciudad antigua.

La irradiacién espacial del poder que emana del “centro” (ombligo) la lla-
mamos comuinmente “expansiéon” y Gusdorf intuye su desarrollo asi: “el
universo se presenta como una sucesion de horizontes concéntricos, enlaza-
dos unos con otros, pero cuya estructura es siempre la misma, porque con-
servan idéntica intencién: asegurar la expansién de la realidad humana. La
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configuracién misma de la ciudad se inscribe en una configuracién aun més
vasta, en el horizonte iltimo que circunscribe al universo que es, al mismo
tiempo, la extension misma de todo pensamiento”*.

Coincidimos plenamente con Eliade, quien se ha dedicado a estudiar cui-
dadosamente estos mitos de origen, cuando concluye que “el hombre de las
sociedades premodernas aspira a vivir lo mas cerca posible del Centro del
Mundo. Sabe que su pais se encuentra efectivamente en medio de la tierra;
que su ciudad constituye el ombligo del universo y, sobre todo, que el Tem-
plo o el palacio son verdaderos Centros del mundo, pero quiere también que
su propia casa se sittie en el centro y sea una imago mundi”®®. Ahora, directa-
mente ligado al tema de Roma, retomaremos el concepto espacial de centro
para analizar como el orden politico de la comunidad se manifiesta en una
ubicacién geografica (espacio) concreta, en el descubrimiento de un centro
pre-determinado y en la fundacién —en el mismo— de una ciudad, que res-
ponde a ciertas caracteristicas espaciales. Segtiin muchas tradiciones muy re-
motas la creacién el mundo tuvo lugar en un centro (ombligo) y por ello mis-
mo la ereccién de una ciudad también debe hacerse a partir de un centro,
generalmente circular®, “lo que es ‘nuestro mundo’ no es atin “un mundo’ y
s6lo hacemos ‘nuestro’ un territorio (lo connotamos) ‘creandolo de nuevo’ o
sea consagrandolo”. El mismo nombre de la nueva ciudad se conservara se-
creto para garantizar su poder y su perdurabilidad. Cirlot considera que “el
hecho de fundar una ciudad estaba en estrecha conexién con la constituciéon
de una doctrina y por ello la ciudad era un simbolo de la misma y de la ciu-
dad dispuesta a defenderla”®.

Laidea del centro del mundo (ombligo)® o axis mundi, eje central en torno
al cual gira el mundo, pertenece, como bien han investigado varios mitélo-
gos, a una antiquisima concepcién relacionada con el aspecto espacial. El
espacio, una vez revelado o develado, tiene que ser consagrado por medio de
los ritos —como veremos oportunamente en relacién con Roma—, ceremo-
nias de la fundacién, que se repetiran simbélicamente en cada renovatio, pro-
yectando asi el tiempo y el espacio miticos —o sea las categorias que expre-
san el mito— a los dias que se viven y asi se reviven.

Pero esta idea esté relacionada ademds con un punto fijo; verdadero cen-
tro-ordenador que, a su vez, sirve de orientacién necesaria para cualquier
actividad humana; la que no puede hacerse sin esa orientacién, y para hacer-
la resulta necesario vivir en el mundo, encontrar un “punto fijo” y orientarse
a partir de éste, para —en tltima instancia— poner orden en el estado caéti-
co, el mitico Caos de Hesiodo. A partir de este punto fijo (centro) se irradia el
poder y éste puede cambiar de lugar (trasladarse) en el espacio.
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De este modo podemos percibir como las categorias espacio y tiempo —en
su andlisis mitico— cumplen un papel esencial en la estructuracién y des-
cripcién operativa de ciertos mitos politicos, especialmente fundacionales y,
como oportunamente veremos, particularmente en el mito de Roma.

Pero ademds las categorias de espacio y tiempo nos permiten acentuar dos
notas fundamentales del mito politico que nos ocupa; asi como el tiempo nos
introdujo al andlisis del origen y el espacio al del centro, de similar manera el
tiempo nos advierte la tendencia a la eternidad (piénsese en la “eternidad de
Roma”) y el espacio la propensién a la universalidad (piénsese en la expan-
sién y el imperio universal), aspectos que analizaremos oportunamente. Fi-
nalmente nos permite descubrir dos conceptos bdsicos para seguir y funda-
mentar el desarrollo del mito: la renovatio y la traslatio®.

EL ORDEN POLITICO Y LA COMUNIDAD POLITICA

El mencionado “orden politico natural”, que es consecuencia de la socia-
bilidad y politicidad natural del ser humano, necesita para su existencia de
un orden politico que se expresa en una comunidad politicamente organizada
(un “Estado”), que adquirira distintas formas histéricas concretas adecuadas
a su contexto espacio-temporal. Asi surgieron la polis, 1a civitas, el regnum, el
stato.

Tampoco debe extrafiarnos que muchos pensadores identificaran la comu-
nidad politica (“cuerpo politico”) —como lo habian hecho con el individuo y
el cosmos— con el funcionamiento del cuerpo humano, dando lugar a la lla-
mada teoria organicista.

Por otra parte este grupo humano —que llamamos comunidad— no esté
unido tnicamente por un conjunto de instituciones —no siempre represen-
tativas y aceptadas— sino que tiene una identidad y solidaridad que supera
con creces esta institucionalizacién. Este sentimiento de identidad —que ge-
nera una mistica politica— tiene raices mucho més hondas que se hunden en
lo mitico y permiten percibir al ojo avizor las pervivencias de un poder sacro
y de una necesaria divinizacién y culto de quien ejerce ese poder para la en-
tidad que —fundacional, o sea sacralmente— representa.

En relacién con esta “mistica politica” nos parece importante retomar un
pérrafo ya citado del estudio de Castoriadis sobre el “imaginario social”, del
que podemos extraer algunas interesantes reflexiones sobre las “comunida-
des” que no solamente eran denotadas por su nombre (piénsese en Roma),
sino que éste las connotaba, otorgdndoles un significado “imaginario”, que
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justificaba simbolicamente las instituciones que daban existencia real a la
comunidad y que, por otra parte, se referia a esa historia comun (pasada y
presente) y a la misiéon por cumplir que le era propia, en la conciencia (me-
moria) colectiva de ese pueblo.

Pero esta connotacion es consecuencia de una concepcién mucho mas pro-
funda, vinculada con el orden, ese orden griego de la naturaleza y el mundo
(physis, kosmos) que era sagrado, asi como también era sagrado en el campo
aun indiferenciado de lo politico. Los limites que impone lo sagrado (tabtes)
son interpretados como una defensa ante el indiferenciado desorden exterior
(caos).

No podemos dejar de mencionar que esta vinculacién entre el orden c6s-
mico y el orden politico —que también pasa a través de las concepciones
del tiempo— se puede rastrear en el pasado histérico. En el antiguo Egipto
era una divinidad: Toth —la luna— la que media el tiempo y a la vez admi-
nistraba justicia, actuaba como escriba de los dioses y juez de los hombres.
Su medida (maat) era la palabra usada para referirse al orden, indiferencia-
damente césmico o temporal y era el faraén quien debia garantizar la con-
tinuidad del orden social consecuencia del orden c6smico. La famosa unifi-
cacion del Alto y el Bajo Egipto no fue solamente el resultado de meras
ambiciones politicas o expansionistas sino que ha sido interpretado tltima-
mente como la “revelacién de un orden predeterminado” que los rome (habi-
tantes) —que es el nombre que los egipcios se daban a si mismos ya que no
nominaban su territorio— recibieron de modo tal que su monarquia —con-
secuencia de esa unificacion— fue prioritariamente el reestablecimiento de
un orden divino.

Entre los indoeuropeos —tanto indios como persas— encontramos con-
ceptos similares en términos como rita en los Vedas o asha en el Avesta, que
significan el orden preestablecido (tanto real como ético) a la vez que garan-
tizan el ciclo temporal (“la rueda de doce rayos del Rita recorre el cielo sin
envejecer” [el afio]). En el Avesta podemos percibir como hasta la misma di-
vinidad (Ahura Mazda), el monarca supremo, debe someterse al Asha, un
orden suprapersonal (natural y moral). Ademas, el Avesta, la religién revela-
da, es copia terrena del eterno modelo divino celeste y corresponde al mo-
narca, el shd in shih (rey de reyes), preservar la armonia dualista tipicamente
persa entre lo celeste y lo terrestre (el Bien y el Mal, la ciudad de Dios y la
ciudad de los hombres, el poder religioso y el politico). Entre los persas era el
monarca quien debia velar por la conservacién de este orden cédsmico y por
la resultante armonia entre ambos mundos y si atentaba contra ese Recto
Orden podia ser depuesto y ejecutado. En la Hélade encontramos esta cuasi-
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dependencia de los mismos dioses respecto del orden preestablecido, al que
llamaron moira (que mal traducimos como destino).

Similares conceptos reencontramos en el mundo helenistico y romano,
entre otros, en Fil6n de Alejandria y en Elio Aristides. “La idea de relacionar
el imperio de Zeus con el imperio politico de los romanos esta por lo demés
extendida; piénsese , por ejemplo, en el himno a Zeus de Calimaco o en Luca-
no (Bell. civ.I, 33y ss). Se trata de una idea que estaba muy a la mano, porque
la relacion entre Zeus y el mundo politico fue siempre un tema del pensa-
miento griego (cfr. Hesiodo, Teogonia, 96; Dion Crisostomo, 1, 45). Podria pre-
sumirse que Filén encontré tanto el vocablo como el concepto de ‘monarquia
divina’ en la tradicion escolar del judaismo helenista en Egipto”®.

No resulta muy diferente la concepcién en la lejana China, donde también
se sostiene que todas las normas humanas (orden politico) estdn fundadas en
la ley originaria del Cielo. Asilo afirma el Tao: “Lo que el cielo determina es la
naturaleza del hombre; seguir la naturaleza humana es el Tao del hombre. El
cultivo de ese Tao se llama ensefanza”®.

Esta visién de una comunidad politicamente organizada que apreciamos
en las culturas primigenias reaparece claramente en la Hélade en la polis, en
la civitas romana —luego convertida en Imperium— y persiste en el regnum
medieval y aun en la Iglesia en la concepcién simbdlica del Corpus Mysticum.
La misma idea de la comunidad politica como parte de un orden politico
natural se encuentra en Santo Tomds de Aquino cuando afirma: “aligual que
conviene efectuar la fundacién de una ciudad o de un reino segtin el modelo
de la creacién del mundo, asi el principio de su gobierno debe derivarse de la
manera como el mundo es gobernado””.

Esa “doctrina” y “mistica politica” es propia de cada comunidad en parti-
cular que asi justifica su existencia y suidentidad de manera mitica como una
manifestacion de lo divino (hierofania). Unicamente esa comunidad est4 sa-
cralizada (bendecida por las divinidades como para convertirse en el “pue-
blo elegido”) y es la tinica que representa y ejercita todos los valores, esta
ordenada y todo lo que le es ajeno —que esté fuera de su recinto sagrado— es
malo (caos) y debe ser exterminado o reordenado dentro del Cosmos politico.
He aqui una de las explicaciones de los origenes del imperialismo.

LA AUTORIDAD POLITICA: LA MONARQUIA

Un largo proceso de desarrollo histérico de luchas y contactos fue amplian-
dolas pequefias comunidades’}, incorporando otras nuevas: las tribus se con-
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virtieron en naciones y éstas en imperio, pero en el trasfondo mitico las creen-
cias siguieron siendo las mismas y el poder divino —ahora unificador— se
concentré en el monarca “mediador entre dios y los hombres””2.

En su estudio sobre el origen histdrico de la realeza Alonso del Real afir-
ma que “las formas mas ‘puras’ de la realeza inicial no se encuentran entre
pueblos ‘primitivos’, ni actuales ni protohistéricos”, sino en la fase inicial
de las Altas Culturas y en relacién con los fendmenos de condensacién cul-
tural y estratificaciéon social propios del nacimiento de las mismas, tanto en
el mundo antiguo (Mesopotamia, Egipto, China) como en las civilizaciones
amerindias, sobre todo en el incaico”, para luego rastrear los origenes de la
forma monarquica en varias vertientes complementarias. Por ejemplo acepta
lainfluencia de los tipos de mando real de los cazadores y recolectores muy
antiguos (acaso desde siempre) que fueron adoptando “cierta formalizacién
y sacralizacion heroica”, acentuada en los grandes operativos de caza del
paleolitico Superior y del Mesolitico. Para €I, el arco y el bumerang fueron
no solamente un privilegio sino también un simbolo (recuérdese la figura
mitica de Nemrod). A ésto agrega la jerarquizacion patriarcal de las socie-
dades de pastores guerreros, visible en el cayado y el latigo faradnico; la
viejisima metafora del Rey como pastor, por ejemplo en Mesopotamia o en
la saga homérica. Asimismo el prestigio y poder del sacerdocio contribuyé
a fortalecer y sacralizar las monarquias antiguas en su beneficio, aunque
luego las enfrentara. El ambiente magico y religioso, en gran medida im-
personal (mana, tabt) que suponemos rodeando los cuerpos de costumbres
vigentes en sociedades muy antiguas —sobre todo en el nivel agrario ma-
triarcal— se condensa y cristaliza en los jefes, en cuanto “personifican” o
“personalizan” esa difusa autoridad. Finalmente, también la guerra al ha-
cer necesarias y posibles mas fuertes y estables jefaturas individuales, com-
binada con todas las corrientes anteriores, contribuyé al surgimiento de la
realeza’™. A estas posibilidades deberiamos agregar el importante papel del
fundador (héroe) del pueblo y/o ciudad que recibe el poder por su mismo
prestigio —y su papel fundacional— y lo delega a sus reemplazantes o he-
rederos. La tendencia a la herencia del poder monarquico acompaiia el pro-
ceso de divinizacién de la persona del monarca y también favorecié la or-
ganizacion de un culto estatal personificado en el detentador del poder. Tal
es, por ejemplo, el caso de Romulo y los “nuevos Rémulos” renovadores a
través de toda la historia romana. En el mundo greco-romano (indoeuro-
peo), en cambio, se tiene la impresién de que la estructuracién politica de la
comunidad (polis-civitas) se produjo sobre una base familiar o gentilicia, de
manera tal que el rex era solamente una extensién del pater familiae™.
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La fundacién de una ciudad —generalmente convertida y vivenciada como
mito— esté relacionada con su fundador, héroe legendario” que coloca la
“semilla germinal” que irradiara en su expansioén, desde el nuevo centro, el
poder de la recién fundada ciudad.

Nuestro mundo occidental, Roma incluida, conservé largo tiempo la ten-
dencia a convertir a un personaje histérico, el fundador, en un héroe legen-
dario, costdndole en cambio asumir que el acontecimiento histérico mismo
—que narré como leyenda— fuera vivido por sus contemporaneos como un
verdadero mito, obviamente emparentado con el anterior”.

Las primeras ciudades de la Humanidad, al organizarse politicamente,
debieron haber sido, casi al tiempo de su fundacién, los primeros Estados
en el sentido que usamos el término’, y su estructura socio-politico-religio-
sa les dio el nombre de “ciudades teocraticas”, propiedad de las divinida-
des gobernadas por un vicario (rey-sacerdote) que velaba y administraba
desde el templo los bienes de aquéllas. Pero la funcién de estos primeros
monarcas no se limitaba a la administrativo-econémica, sino que ésta era
consecuencia de la concepcién primordial que establecia que todo era de
los dioses y formaba parte del orden de la Creacién y lo hombres solo po-
dian disfrutar de los bienes, garantizando el monarca el orden necesario,
en armonia con el orden césmico. Para ello debia administrar corectamente
esos bienes”. Mas adelante los representes de la divinidad terminaron “di-
vinizdndose” a si mismos, para fundamentar su propio poder.

Por otra parte todo orden requiere algtin poder o autoridad que lo res-
guarde, asi también el orden en el “Estado” implicaba la existencia de una
jerarquia coronada por una autoridad suprema que recibiera el poder sacroy
tuviera en si la fuerza (el mana) suficiente para trasmitirlo a sus gobernados,
asegurando la continuidad de ese “orden politico natural” originariamente
establecido. De este modo la monarquia fue concebida —desde tiempos in-
memoriales— no sélo y fundamentalmente como una institucién o forma de
gobierno sino como una concepcién mitica del poder que aseguraba la co-
rrecta relacion con las divinidades y la preservacién de la armonia en el or-
den césmico y consiguientemente también en el politico. Dawson es muy
preciso cuando afirma que “cuando més profundamente penetramos en los
origenes de nuestra civilizacion y de toda civilizaciéon, mas grande es el lugar
que ocupa la realeza, tanto en la vida y el pensamiento religioso como en la
vida y el pensamiento social”®.

De manera semejante a como los magos persas y sus antecesores babil6-
nicos ensefiaron a los griegos que los astros en el firmamento no estaban al
acaso sino que conformaban una jerarquia, el “orden politico” (la Ciudad
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terrena), tenia su ordenamiento, prefijado segin el modelo celeste (la Ciu-
dad de Dios) y por él debia guiarse. Estas ideas fueron desarrolladas luego
por los estoicos.

El habitante de la primitiva Stimer®! “en su concepcién del cosmos... lo
representaba como una especie de orden social, semejante al de la familia,
de la comunidad o mas particularmente, del Estado. En una palabra, el
mesopotdmico consideraba el orden césmico como una adecuacién de vo-
luntades al Estado”®.

Con los datos que reunimos anteriormente podemos integrar la sintesis
que sobre la formacién del mito (politico) realiza Garcia Pelayo en tres mo-
mentos, en el contexto que estamos exponiendo, 1) cuando afirma que “hay
una unidad sustancial y una homologia entre las potencias y el orden c6s-
mico (o celeste) y las potencias y el orden terrestre: al centro cé6smico co-
rresponde un punto en la tierra (generalmente la capital del Imperio o ciu-
dad hegemonica, si se trata de un orden pluricéntrico), considerado como
centro del mundo; a las relaciones entre las potencias cdsmicas correspon-
de una relacién de la misma naturaleza entre las potencias de la tierra; bajo
este supuesto, 2) el orden o constelacién de poderes politicos facticamente
existentes se proyectaban sobre el cielo, y todo cambio de status en la tierra
se consideraba como efecto de un cambio césmico o celeste, pero 3) la ima-
gen celeste asi constituida se proyectaba a su vez sobre el orden terrestre,
cumpliendo las funciones de modelo interpretativo y de pautas de legiti-
macién del status, de modo que el orden de la tierra ha de configurarse con
arreglo al arquetipo c6smico, y, en este sentido, el mito cosmolégico des-
empefiaba la misma funcién que las ideologias en la sociedad moderna”®.

La concepcién vigente en el mundo antiguo, desde tiempos inmemoriales
y trasmitida a nuestra civilizacion, expresaba que el orden debia ser preser-
vado y la funcién de consolidar este orden social y politico y, originariamen-
te inclusive el orden cdsmico —como puede apreciarse claramente en mu-
chas fuentes histéricas del “amanecer de la historia”— estaba en manos de la
autoridad: el monarca®.

El soberano era el responsable de garantizar la armonia entre el orden
c6smico (1éase divino) y la comunidad politica, el intermediario de los dioses
y mds concretamente, en el caso romano, el rex era el escrutador de la provi-
dencia divina que le permitia diferenciar los tiempos fasti de los ne-fasti. Pero
también era el representante de la comunidad organizada (civitas) ubicada
en una ciudad (urbs) sacralmente fundada y era no sélo el vicario de la divi-
nidad, sino también el sucesor legal del héroe fundador. Asi se entremezclan
de una manera inseparable la ciudad y el rey, conceptos que reencontrare-
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mos acentuadamente marcados en la Roma imperial (el imperator encarnaba
la civitas aeterna).

Podriamos agregar que asi como se trastorna el orden, también suele tras-
tornarse —o corromperse— el uso del poder, como fuera estudiado detalla-
damente a partir de Platon y Aristételes. Inclusive existe una tendencia natu-
ral a la perpetuacién del poder como innato a la naturaleza del mismo y que
no implica necesariamente corrupcion, sino que puede intentar explicarse
desde la necesidad de garantizar el orden establecido, evitando cualquier
cambio que pudiera alterarlo®.

El monarca, a su vez, no era solamente la encarnacion del poder, sino igual-
mente de “lo sacro” en la tierra y actuaba como arbitro e intérprete de “lo
bueno” y “lo malo”, funcién indispensable para preservar el orden y evitar el
caos. Compartimos la afirmacién de Ellul cuando observa que “el valor sa-
grado sélo tiene sentido si hay hombres sefialados para obedecerlo y un hom-
bre para encarnarlo... Entonces lo sagrado puede realmente ser orden del
mundo”®. A su vez este concepto de sacralidad del poder en la persona de
un monarca nos parece que tiene raices comunes con el concepto moderno
de soberania.

Sin lugar a dudas la monarquia —cualquiera sea el nombre que adopte—
ha sido la forma de gobierno més antigua y extendida del mundo y esta ca-
racteristica de tendencia a la universalidad sugiere a un investigador que
“debe estar unida a una capa profunda de la cultura y de la imaginacién del
hombre, tanto antes como después de aparecer tal institucion; antes, porque
su equivalencia formal quiza pudo existir antes de su apariciéon en las socie-
dades; después, porque la realeza pudo sobrevivir como nticleo de sensacién
intensiva de la vida y como mito”¥.

Ahorabien ;cudl es el origen del poder expresado mitica—y concretamen-
te— en la monarquia? Como ya hemos sefialado en otras oportunidades to-
dos los temas vinculados a los origenes se pierden en “la bruma de los tiem-
pos” o dicho en otros términos, en el misterio, y s6lo pueden ser recuperados
por las mitologias, que ayudan a descifrar y comprender un pasado lejano
subyacente en una imprecisa “memoria colectiva”.

Alintentar una respuesta Morales Navarro sélo puede afirmar que “cuando
podemos hablar de organizacién politica, y por lo tanto de Estados constitui-
dos, serd con el nacimiento de los Imperios, caracterizados por sus enormes
dimensiones territoriales, con una vida sedentaria organizada en aldeas, y
con grupos de soldados, y una economia estabilizada que les permite el ini-
cio de actividades comerciales de intercambio. En todos ellos aparece con
claridad como constante la concepcién teocréatica del poder, y la considera-
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cién del rey como monarca-dios, poniendo la actividad religiosa como so-
porte de la unidad del pueblo bajo la monarquia”®. Ademads, agrega que la
gran fuerza de su organizacion y expansion radica en su reglamentacion ju-
ridica y consecuente administracién burocratica.

EL ORIGEN SACRO DEL PODER

Uno de los primeros datos fundamentales para entender el caracter mitico
de la monarquia —la literatura prefiere hablar de “realeza”— es el tema del
origen divino del monarca, consecuencia, en nuestra opinién, del origen di-
vino del poder. No existen dudas de que la monarquia ha sido objeto de una
serie de teorias racionales sobre su sentido, caracteres y atribuciones como
forma de gobierno, pero antes de ello tuvo caracteristicas eminentemente
miticas directamente relacionadas con el origen del poder, evidenciadas en
simbolos que mostraban claramente su vinculacién con la divinidad®.

La creencia en el origen divino de los monarcas es comtn a casi todos los
pueblos y ello ratifica, en nuestra opinién, su raiz mitica. Ejemplo de ello hemos
visto ya en los pueblos primitivos y en la lejana Simer. Henri Frankfort rati-
fica esta concepcién cuando expresa que en los primeros tiempos crefan que
“la realeza habia descendido del cielo” y esta frase indicaba que “el cargo, y
no el titular del cargo, era de origen sobrehumano”. Y en su medular estudio
dedicado al tema agrega: “lo mismo que en Egipto reconocian la majestad de
larealeza, el temor reverencial con respecto a la santidad del que simbolizaba
a la comunidad y la representaba ante los dioses”?. Campbell confirma que
“los descubrimientos arqueolégicos mds recientes demuestran que el centro
mas antiguo desde el cual se difundi¢ la idea de un estado gobernado por un
rey divino fue casi con seguridad Mesopotamia”?!.

También en Israel tenemos pruebas claras de similar conviccidn, sea en la
descripcion del monarca de Tyro en Ezequiel (XXVIII) o en la serie de profe-
cias de Isaias (XL a LV)* y entre los persas la intima relacion entre el poder
politico y la religién, encarnados como vimos en el shd, es uno de los temas
mads significativos del Avesta®. Mds adelante, entre los neopitagéricos, Es-
tobeo sostuvo la teoria del rey como modelo divino o dicho en sus palabras:
“El Supremo artifice que, al modelar al rey, se tomé a si mismo como arque-
tipo”®.

El estoicismo, de raiz tradicionalista oriental, acept6 y difundié —como
veremos mds adelante— la concepcién de la autoridad como representativa

96



LOs MITOS POLITICOS, CON ESPECIAL REFERENCIA AL DE ROMA

de Dios y los neoplaténicos —que influyeron en el pensamiento politico bi-
zantino— sostuvieron la tesis de la monarquia como resultante de una
emanacion del poder divino.

Las fuentes medievales nos confirman que la Cristiandad, desde sus co-
mienzos, afirmé que “El poder del rey es el poder de Dios. Este poder, a
saber, de Dios por naturaleza y del rey por la gracia; y todo lo que hace no
lo hace simplemente como hombre, sino como quien ha devenido de Dios y
Cristo por la gracia”®. Por otra parte los monarcas medievales fueron con-
siderados christi o sea los reyes ungidos del Antiguo Testamento que presa-
giaban la venida del Ungido de la Eternidad y la monarquia terrenal era la
preparacion para la llegada del Rey de la Gloria, convirtiéndose en Christo-
mimétés (personificador de Cristo), pero del Cristo Pantocrator o Cristo Rey
victorioso®. '

“La consagracién era concebida como una ceremonia mediante la cual Dios
trasmitia misticamente al soberano su potencia y lo transformaba en un ser
distinto del preexistente; y asi, como un signo exterior de esta transforma-
cion, el soberano era recibido en el clero; el emperador se convertia en cano-
nigo de San Pedro y los reyes pasaban a pertenecer a dicho capitulo, como
Enrique III que formaba parte del capitulo de las catedrales de Magdeburgo,
Estrasburgo y Bamberg”?”.

Ese origen divino del poder se manifiesta en otra caracteristica mitica
importante de la monarquia: su funcién magica o sacra; ésta se aprecia pri-
meramente en la irradiacién por parte del monarca, desde tiempos inmemo-
riales, de un poder especial que contiene algo del sentido de la gracia, buena
suerte, poderes sobrenaturales y derecho divino, y de lo que nuestros ante-
pasados llamaban “la suerte del rey”* y los musulmanes denominan baraka.

Como expone Guardini “el rey, en su sentido primitivo, no es s6lo cabeza
de la organizacion estatal y portador de autoridad politica, sino la encarna-
cién de aquel poder numinoso que impera en la vida creadora y ordenadora
del Estado, en la soberania y fuerza coercitiva de las leyes. Su misién autén-
tica no consiste s6lo, mds aun, ni siquiera primordialmente, en ser hébil en
los asuntos del Estado y valiente en la guerra; esto se manifiesta en aquellos
casos, propios de los albores de la instituciéon monarquica, en que desaparece
toda iniciativa politica y guerrera, pues el rey vive en riguroso aislamiento,
sujeto a un ritual que le hace imposible toda verdadera actividad. En tales
casos lo que importa no es lo que realiza por su valia personal, sino lo que
ejecuta en virtud de su cargo y gracias al poder numinoso de éste. Su existen-
ciamisma, su vida, que tiene que ajustarse a normas sagradas, y su actuacién
ritual constituyen la auténtica funcién real. Por el hecho de vivir el rey e irra-
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diar el poder sagrado que lo llena garantiza la fecundidad de los campos y de
las mujeres, aleja las epidemias, hace que los enfermos recobren la salud,
proporciona caza abundante y victorias en la guerra”®.

Ese poder es muy fuerte: “el detentador queda retenido en un espléndido
y riguroso aislamiento. Su contacto fulminaria al imprudente que lo tocara.
El que, por ignorancia o descuido, pone la mano sobre la propiedad de un
jefe, debe en seguida desinfectarse, librarse de un influjo demasiado podero-
so para é1”'%; “es un personaje sagrado. Es necesario, por lo tanto, aislarlo,
erigir entre él y el profano un muro firme. Su persona oculta una fuerza santa
que crea la prosperidad y mantiene el orden en el mundo. Garantiza la segu-
ridad de las estaciones, la fecundidad de la tierra y de las mujeres. La virtud
de la sangre que derrama asegura la reproduccién anual de las especies co-
mestibles. Su conducta estd regulada en los menores detalles: es preciso que
no malgaste, ni emplee fuera de tiempo su poder divino”'*. “Ademads, el poder
confiere a la persona cualidades nuevas. No santifica menos que el sacerdo-
cio. El que lo acepta o se apodera de €], se vuelve puro, cambia de vida, inau-
gura una conducta ascética, ejemplar”1%,

Ese poder, que los antropélogos llamaron mana toméandolo de los mela-
nesios, otros autores prefirieron de acuerdo con el vocabulario del mundo
clasico, denominarlo numen: “el poder del rey no depende asi de su fuerza
fisica, de su inteligencia, de su santidad, de su experiencia humana, de su
clarividencia, de su prudencia politica, sino que sélo resulta explicable por
el reconocimiento de ese numen, de ese poder carismatico especial que le
convierte en salvador de la comunidad que gobierna”!®. Este aspecto del
carisma ha sido cuidadosamente estudiado y popularizado en los dltimos
tiempos por Max Weber, quien lo considera uno de los tipos de autoridad;
omitiendo —segtin nuestro criterio— que alli se encontraria el principio mis-
mo del concepto de autoridad y del poder, como también secularizdndolo
excesivamente, quizas por un escaso conocimiento de los estudios sobre los
tiempos mds remotos. A su vez la pérdida de la relacién con la Divinidad o
de la “mistica politica” convierte al monarca en tirano'®.

Esta concepcién sacra o mégica del poder en general y de la monarquia en
particular, justifica la aparicién de una serie de simbolos —o insignias— di-
rectamente vinculados a la misma, que acompaiiaban al rey y acentuaban su
aureola de santidad impresionando a sus stubditos!®.

El monarca asumia formalmente su poder por medio de una ceremonia
de consagracién, que era inherente a la funcién, ya que “desde los mas aleja-
dos tiempos, los hombres han tenido necesidad de una sancién religiosa para
el poder. A veces, esta sancién ha tomado la forma de una consagracion”1°.
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Ese acto de consagracién —aun en el periodo epigonal medieval— es algo
mads que un vacio ceremonial, es una férmula litirgica sacerdotal (un rito)
que se remonta a la teocracia judia y confiere al rey su legitimidad y el poder,
inclusive de hacer milagros'””. Mas claro es el caso de cualquier hombre ele-
gido emperador de los romanos que a partir de su consagracién como tal se
convertia en “persona sagrada”.

Muchos pensadores coinciden con Berdiaeff en sostener que “lo mismo
que en el pasado, los hombres se inclinan a pensar que existe un sacramento
del poder”%,

Pero larepresentacion mas acabada de esta concepcién monarquica se logré
con el Imperium, denominacién de origen romano —como oportunamente
veremos— pero que fue utilizada por éstos para algunos estados anteriores,
especialmente los vinculados con la profecia de Daniel'”, a saber: Babilonia
(Asiria, Caldea), Persia (Media) y la monarquia de Alejandro Magno.

Como describié Voegelin “todos los imperios primitivos, del Medio al
Extremo Oriente, se auto-comprendieron como representantes de un orden
trascendente, del orden del cosmos, y algunos incluso interpretaron este or-
den como una ‘verdad’... (En las fuentes) con caracter uniforme nos encontra-
mos con el orden del Imperio interpretado como una representacién del or-
den césmico en el medio social humano. El Imperio es un cosmos analégico,
un pequeiio mundo que refleja el orden del mundo grande que lo contiene.
El mando se convierte en la tarea de asegurar el orden de la sociedad en ar-
monia con el orden césmico; el territorio del Imperio es una representaciéon
analégica del mundo con sus cuatro partes, las grandes ceremonias del Im-
perio representan el ritmo del cosmos; los festivales y los sacrificios son una
liturgia césmica, una participacién simboélica del ‘cosmion’ en el cosmos; y el
propio soberano representa a la sociedad porque representa en la tierra el po-
der trascendente que mantiene el orden c6smico”'".

Pero el imperator no era solamente un monarca sino realmente el “rey de
reyes”, el monarca por excelencia; aquella autoridad en la cual se retinen y
adquieren importancia las demas autoridades pues es la cabeza (caput) del
cuerpo-organismo que agrupa a todas las monarquias. Ello ayuda a entender
por qué las coronas reales perdieron todo su esplendor y comenzaron a eclip-
sarse cuando se cayé la corona imperial que les daba subsistencia; las monar-
quias existian en relacién con la posibilidad del Imperio, de una monarquia
que les da razén de ser y que, aunque sea potencialmente, las agrupa. Como
advertia la profecia: “Los reyes no pueden repartirse entre si la corona y el
cetro del emperador y declararse emperadores en sus respectivas tierras, pues
la sombra del verdadero emperador seguira cerniéndose sobre ellos; y si an-
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tafio el emperador dio lustre a las coronas reales, mds tarde la sombra del
emperador ausente ofuscaria esas mismas coronas y, por ende, todas las de-
mas: ducales, condales, principescas. La pirdmide no estd completa sin su cima;
la jerarquia no existe si estd incompleta. Si no hay emperador, tarde o tem-
prano tampoco habré reyes. Si no hay reyes, acabard por desaparecer la no-
bleza. Y si no hay nobleza, desapareceran también tarde o temprano, la bur-
guesia y el campesinado. He aqui como se llega a la dictadura del proletariado,
esa clase hostil al principio jerdrquico en el que se refleja el orden divino”!..

ETERNIDAD Y UNIVERSALIDAD DEL PODER

Esta concepcién imperial, de raiz mitica, nos permite retomar dos aspec-
tos temporo-espaciales, dos aspectos que ya menciondramos anteriormente:
la eternidad y la universalidad.

Con respecto a la primera baste por ahora ubicarla en el contexto de la
explicacién mitica del Imperio, ya que haremos referencias cuidadosas a ella
en su relacién directa con el mito de Roma. Como ya anticiparamos en otra
ocasién la monarquia universal o “el imperio se consideraba sempiterno por
razones metafisicas similares: era la cuarta monarquia del mundo que debia
perdurar hasta el final, segtin la profecia de Daniel”*'?; habia sido constituida
desde el cielo por el propio Dios y el derecho justinianeo le atribuia sempiter-
nidad (imperium semper est). Sin embargo merece mencionarse que en el siglo
XII estos argumentos fueron suplidos o complementados por una nueva teo-
ria legal relativa a la inmortalidad de la Dignidad. Asi, Godofredo de Trani,
glosando la decretal Quoniam abbas (H. 1241-43), pudo darle la vuelta al argu-
mento y decir: “Como la Dignidad no perece con la muerte de la persona, el
imperium es, por tanto, perpetuo”'®. Se trata de una secularizacién de las vie-
jas ideas; la perpetuidad del Imperio ya no provenia de Dios y de la dispensa
divina, sino del personaje ficticio aunque inmortal, llamado dignitas, de una
Dignidad creada por la politica del hombre y otorgada al Principe o al actual
ocupante del cargo por una forma politica igualmente inmortal...”, ratificado
por Baldo cuando sostiene que “el emperador en su persona puede morir,
mientras que la Dignidad en si, o el imperium, son inmortales, de la misma
manera que el Sumo Pontifice”!'. Este texto, mas alld de vincular claramente
nuestras referencias miticas a la monarquia con similares conceptos para el
Imperio, nos muestra como los glosadores —y sus continuadores de la Mo-
dernidad— no vacilaron en sostener, aun con frases secularizadas o figuras
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ficticias, la idea de la eternidad del Imperio y, paralelamente, como veremos
en detalle en el caso romano, de la persona real del emperador.

Similar idea de eternidad —o perpetuidad— defiende Kohn cuando re-
cuerda que “a pesar de todas sus imperfecciones, durante muchos siglos el
imperio fue la gran inspiracién politica del género humano, la esperanza por
la que suspiraban los hombres, y que se esforzaban en reedificar para evadir-
se del peligro de aniquilarse en el eterno batallar”'>. Pero el poder, por su
naturaleza, no se autolimita sino que lleva en si la tendencia a la universali-
dad, como puede apreciarse en toda actividad y circunstancia humana, aun
en aquella que menos lo parezca a simple vista. Guardini, en su estudio sobre
el mismo, sostiene que “la conciencia del poder tiene un cardcter completa-
mente universal, ontolégico”® y desde una éptica estrictamente histérica el
comparativista Toynbee sostiene que “siempre la humanidad en su conjunto
se afand por estructurarse de un modo universal”; se trataba de “un magno
anhelo dela humanidad, de una fusién universal y comin”!". Evidentemen-
te esta caracteristica del poder lo torna intrinsecamente expansionista, pues
quien tiene poder necesita, casi compulsivamente, no s6lo mantenerlo, sino
obtener més.

Este aspecto del poder puede comprobarse a través del desarrollo histérico
y tendriamos cantidad de ejemplos para confirmarlo. Limitémonos por ahora
a sefialarlo, para analizarlo cuando relacionemos el mito de Roma con el ex-
pansionismo romano, pues serd precisamente Roma la que lo realice!’®. “La
admirable empresa derecoger en un ordenamiento universal las varias gentes,
imponiendo a ellas la fuerza de la propia arma con la superioridad de la propia
civilizacién, su imperio, su lengua, sus leyes, convertidas en leyes del mundo,
legadas como testamento inmortal a todas las generaciones futuras”'°.

Kohn ha sostenido, y creemos que con razén, que “durante muchos siglos
la principal fuerza inductoria tras el imperio, ha sido la idea —quizé la més
influyente y singular idea desde hace dos mil afios— del ordenamiento de la
sociedad humana a través de la unidad de dominio y de una civilizacién co-
mun”'?. Y alrededor de esta idea, al menos en parte, desarrollaremos nues-
tro andlisis del mito de Roma.

LA CONCEPCION DE UN GOBIERNO UNIVERSAL O IMPERIAL

Este ideal de Imperio universal —identificado con la aspiracién de una
paz mundial— se aprecia en todas las etapas de la historia directamente vin-
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culado con quien detenta este poder: el imperator. En algunos casos como un
ideal realizado o realizable, en otros, como una utopia y finalmente, para al-
gunos, se percibe como un ideal que sélo podré realizarse en la Ciudad de
Dios, en el mas alld, pero que mientras tanto sefiala el derrotero a seguir por la
humanidad. Voegelin, al analizar el proceso de desarrollo histérico por me-
dio de periodos de progreso y decadencia, estima que la organizacién impe-
rial o el triunfo de esa concepcion significa el punto de inflexién hacia esta
ultima'?l

Asi como la monarquia —con la que se relaciona— la concepcién imperial
y el intento consiguiente de estructurar el gobierno del Imperio conquistado
con pretensiones universales es de antigua data y, como veremos, podemos
rastrearlos desde “el amanecer de la historia”.

Ya en el antiguo Stimer —varios siglos antes de los persas— parece haber-
se intentado por vez primera un “estado universal”, denominacién que se-
gun algunos autores tuvo su primer inspirador en Sargén de Akkad, mien-
tras que para otros la adopt6 Utukhengal de Uruk, tras haber expulsado a los
invasores guteos en el 2110 a.C. Finalmente otros consideran que se habria
constituido con la unién de Stimer y Akkad por el fundador de la dltima di-
nastia (III) simera: Ur-Engur —mds conocido como Ur-Nammu—en el 2143
02079 a.C. —segtn se adopte la llamada cronologia larga o corta— y recons-
truido por Hammurabi en 1792 o0 1728 a.C., quien parece haber impuesto el
titulo imperial de “sefior de las cuatro comarcas del mundo”'?.

La idea imperial se mantuvo vigente en todo el Oriente euroasiético y
podemos rencontrarla en la belicosa Asiria que al ocupar la baja Mesopota-
mia asumio la herencia “universalista” de Stimer y Akkad, especialmente bajo
el reinado de Sargén II, que parece haber tomado inclusive su nombre en
homenaje al monarca imperialista de los akkadios. Esta misma linea politica
fue continuada por la Babilonia de Nabucodonosor!?.

Las atribuciones del shd in shih persa (el rey de reyes, que superaba en
extensién de poder al monarca comtn y se acercaba al futuro imperator roma-
no) van a ser muy similares a las de los monarcas stimero, acadio y asirio y a
través de ellas puede rastrearse la herencia y continuidad de la idea imperial.
Algunos investigadores sugieren que esta idea se concreté tras la conquista
de Egipto por Cambises; y a partir de Shapuhr (SaporI) en el siglo III, el rey de
Persia comenz6 a proclamarse “rey del Iran y del No-Irdn” —concepcién
eminentemente universalista—identificindose con el zoroastrismo. Pero tam-
poco debemos desconocer la posible herencia india, del comtin origen ario,
ya que en la India el representante “imperial” (monarca universal) —el cakra-
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vartin— no tenia por limite de su poder més que el horizonte, en que gira
(vartati) la rueda del sol (cakra) marcando el camino hacia los cuatro puntos
cardinales como manifestacion de la autoridad divina. Alejandro Magno, al
conquistar gran parte del Oriente e incorporar a sus dominios las antiguas
monarquias, asumié sus concepciones politicas y las legé al Occidente. Las
ideas reelaboradas en torno a Alejandro conformaron el modelo, aunque sus
sucesores no lograron emanciparse definitivamente de las estructuras helé-
nicas identificadas con las polis, de manera tal que los pensadores de la época
solo lograron un cosmopolitismo especulativo que sirvi6 para que se convir-
tieran en consejeros de los reyes y establecieran interesantes teorias monar-
quicas, de raiz césmica, elaborando, al menos, los fundamentos teéricos del
futuro Imperio romano.

Este proyecto de “reconstruir el orden antiguo” fue retomado por los ro-
manos, acentuado por su convencimiento de ser el “pueblo elegido”. Roma
logré salvar e identificar, de alguna manera, la vieja idea helenizada de la
“ciudad-estado” (en su versién de la polis) con la idea de Imperio oriental. El
orientalista Cumont dice que fue Siria el lugar donde por primera vez se iden-
tificé la idea de universalidad con la de eternidad del Imperio'*.

Como sintetiza Baker “fue en el Oriente donde los hombres habian apren-
dido a creer en una sola sociedad universal y en el gobierno de tal sociedad
por un rey que era ‘como un dios entre los hombres”’y que, efectivamente,
era un verdadero dios; y fue en esto, en el sentimiento de lealtad hacia la
persona de tal monarca, e incluso en la ‘adoracién” de su divinidad donde
encontrd su expresion el anhelo social correspondiente. Su imperium era una
palabra latina, la idea de un imperio y la idea de un emperador no eran de
origen latino”'®.

Aunque “la concepcién universal del poder no fue una creacién de los
emperadores romanos, pues tiene raices mucho mas antiguas, que atravie-
san los dltimos siglos de la reptblica, Augusto y sus sucesores dieron al uni-
versalismo como hecho politico y también religioso una interpretacién total-
mente nueva y universal, poniendo geograficamente en el centro del espacio
césmico la ciudad de Roma y delineando la feliz ligazén con la aeternitas, la
eterna duracion del tiempo del poder imperial”'%.

Como podemos apreciar a través del parrafo que acabamos de citar, la
reunién de todos los elementos que conformaran el mito de Roma estd dada:
ciudad santa, pueblo elegido, imperio universal, emperador vicario, son los
elementos mds significativos con que se estructuré el mito.
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LA EXPANSION DEL PODER

Como observamos anteriormente, toda comunidad politica que asume su
“mistica politica”, por la propia dinamica del poder, busca expandir su terri-
torio desde un centro fundacional originario hacia toda la superficie de la tie-
rra (universal) y esa comunidad con vocacién imperial, necesariamente se
concibe a si misma como “pueblo elegido”, predestinado por poderes supe-
riores, para lograr y llevar adelante esa mision. Asimismo esa expansion se
hace en nombre de la divinidad que justifica la “guerra santa” e incluso, la
conduce. Encontramos muiltiples ejemplos ya en los antiguos textos del Cer-
cano Oriente'”.

Desde el centro fundacional que analizamos precedentemente irradia su
poder “sacro” hacia los cuatro puntos cardinales del universo, forma mitica
de expresar la idea espacial de universalidad'?®. Debemos entender la idea de
“guerra santa” en esta concepcién amplia como justificaciéon moral del pro-
ceso expansionista, y podemos remontarla hasta los “albores de la historia”.

Esta concepcion imperialista universalista puede ser rastreada en los mas
antiguos imperios del Cercano Oriente. Ya el monarca de Akkad se autode-
nominaba “rey de los cuatro puntos cardinales”'? y la idea adquiere caracte-
risticas misticas muy peculiares entre los persas, presumiblemente por influen-
cia del mazdeismo. Sabemos que el monarca aqueménide habia hecho grabar
en piedra: “Yo, Ciro, sefior del mundo, gran rey legitimo, rey de Babilonia,
rey de Sumer y Akkad, rey de los cuatro extremos (de la tierra), hijo de Cam-
bises, gran rey, rey de Anshan, nieto de Ciro, gran rey, rey de Anshan”*’y
debemos recordar también que fue Ezra quien trasmitié en arameo un céle-
bre edicto del shdh: “Esta es la palabra de Ciro rey de Persia; el Sefior Dios de
los cielos me ha otorgado todos los reinos de la tierra y El mismo me ha en-
cargado de construirle una casa en Jerusalem, en Judah... (I, 2/4). Mas ade-
lante, la encontramos reflejada en el intento sincretista de Alejandro Mag-
no®'y fundamentalmente en Roma donde lleg6 a su méxima expresién a partir
del principado de Octaviano-Augusto'.

De este modo se justific6 la necesidad de una guerra desde la oekumene (el
Cosmos politicamente ordenado a partir de un centro; en nuestro caso “la ciu-
dad santa de Roma”) contra el enemigo desconocido (el Caos), barbaro pri-
mero e infiel mas tarde. Ya habia precisado Aristételes en Politeia que contra
los barbaros existia un derecho ilimitado de conquista, idea que sirvié de base
a todo el pensamiento posterior sobre el tema. El cristianismo, con su prédica
de la igualdad de todos los hombres parecié originariamente dar por tierra
con esta teoria, pero la realidad histérico-politica, especialmente a partir del
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cambio de orientaciéon de Agustin de Hipona, le llevé a justificar la “guerra
santa”, pero ahora, convertidos los barbaros, orientada con un matiz religio-
so contra los infieles.

Desde una interpretacion mitica Evola relaciona, en este contexto, al hom-
bre y la tierra y asevera que “aqui entra en juego la idea de una verdadera y
propia asociacién sobrenatural que ha ligado a un determinado territorio a
una influencia superior, removiendo el elemento demoniaco-teltrico del suelo,
imponiendo un sello triunfal, hasta reducirla a simple sustrato que por fuer-
za le trasciende. Esta idea la encontramos expresada en los antiguos iranies,
quela ‘gloria’, el fuego celeste, vivo y triunfal, propio eminentemente del rey,
impregna sobrela tierra que la raza aria ha conquistado y que posee y defien-
de contra los ‘infieles’ y las fuerzas al servicio del dios tenebroso”'*.

LA CONCEPCION MITICA DEL PODER: SIMBOLOS Y RITOS

Podemos percibir que asi como el mito fundamenta el poder los hombres
actian en politica también de una manera mitica y este aspecto nos permite
un nuevo acercamiento al tema de la funcién de los mitos, pero en este caso,
politicos. “El mito le ofrece al individuo una visién coherente de la sociedad
(de su pasado, su presente y su futuro) y la integracién de sus aspiraciones es
una finalidad colectiva transfigurada por lo ‘maravilloso” de una vasta em-
presa comun. Y alos gobernantes y a los gobernados les permite establecer la
gran jerarquia de los hechos —valores y acontecimientos—; separar lo acci-
dental y lo trivial de lo vital y basico; transformar en absoluto la relatividad
efimera de lo contingente”'*.

Para Garcia Pelayo los mitos politicos pueden cumplir funciones de inte-
gracion, movilizacién o esclarecimiento. Los primeros sirven como elemento
de unificacién en torno a una creencia, cosmovision, idea o proyecto politico
encarnado en un grupo, partido o movimiento que adopta una estructura y
una organizacién perfectamente racionales, pero que se basa originariamen-
te en mitos politicos'.

La funcién movilizadora se aprecia —como descubriera Sorel— en el pa-
thos (pasion) que despierta el mito y que arrastra a las multitudes, masifica-
das, maés alld de la racionalidad de la propuesta politica, que en el fondo no
interesa a la mayoria. En las tltimas décadas nadie —ni en la Unién Soviéti-
ca— se hubiera atrevido a defender la racionalidad del marxismo, pero el
comunismo —su manifestacién politica— movilizé multitudes enfervoriza-
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das durante varias décadas. Similar ejemplo podria aplicarse al nazismo y a
tantos otros movimientos politicos. Obviamente utilizamos ejemplos contem-
poréaneos por la mayor facilidad de comprensién, pero estos fenémenos tam-
bién pueden encontrarse en el pasado histérico y tampoco son ajenos al mito
de Roma.

Finalmente cabe al mito una funcién esclarecedora dedicada a expresar
sentimientos y deseos que los hombres poseen de manera vaga e imprecisa y
que deben ser incorporados en un esquema interpretativo, tanto en sus par-
tes como de una manera global. Podemos percibir como los mitos se encar-
nan en las instituciones favoreciendo la cohesién de la sociedad y encontrén-
dole un sentido. Ello se lleva a cabo por medio de simbolos, palabras y ritos.

La actitud mitica se puede apreciar por una serie de ritos —hoy procedi-
mientos burocraticos— que mantienen actualizada la funcién; a través de una
serie de simbolos operativos, a veces combinados o modificados, pero que
conservan su sustrato originario. Esto se comprueba en representaciones vin-
culadas al origen del Estado, de las instituciones, de personajes verdaderos
semilegendarios (;el fundador?) y aun de acontecimientos histéricos que
adquirieron una funcién mitica en el desarrollo de ese pueblo. Al analizar
especificamente el mito de Roma encontraremos varios ejemplos. Podemos
también hablar de un mito de Alejandro Magno o de Carlomagno, por men-
cionar s6lo los méas popularizados.

Probablemente no requieran demasiada explicacién los simbolos politi-
cos ya que bastaria una brevisima mencién al Tercer Reich o a la Rusia de
Stalin para tener una clara idea de los mismos aun en nuestros dias. Algunos
simbolos inclusive son reconocidos como de origen divino y, por ello, revela-
dos por la divinidad.

Como los simbolos acompanan todo el proceso de desarrollo cultural de
la humanidad nos permiten percibir una serie de realidades que no aparecen
en un andlisis meramente racicnalista y esta circunstancia justificé la referen-
cia a los simbolos imperiales, uno de los puntos importantes del estudio del
mito de Roma.

Pero los mitos no dejan de expresarse a través de palabras, ya sea en narra-
ciones de acontecimientos trascendentales o verdaderos topos que se repiten
como modelo “fijado” del mito. En el caso que nos ocupa encontraremos, mds
alld del mismo nombre de la ciudad (Roma) y el papel mitico de éste, ciertas
palabras claves para enunciar el mito como civitas sancta, urbs aeterna, caput
mundi, urbs sacra, Roma aeterna. Pero, ademads, resulta evidente que algunas
palabras adquieren un papel mégico —exorcizante— y cumplen la tarea de
signos o sefales que desencadenan comportamientos y actitudes casi reflejas.
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En algunos casos las palabras forman parte de ritos o ceremonias que ex-
presan y dan fuerza al mito mismo. La organizacién de los ritos —marchas,
carteles, canciones, ceremonias, gritos—, tiene un significado que va mds alla
de las solas palabras y sigue ciertos procedimientos prefijados in illo tempore
que deben repetirse idénticamente para lograr los mismos resultados. Evi-
dentemente los ritos apuntan a lo emocional y no pretenden dar explica-
ciones racionales de si mismos. Ello se aprecia atin hoy, no sélo en las cere-
monias religiosas o protocolares, sino en los actos politicos. Es una verdadera
liturgia mitica. Como bien describe Labourdette “los actos ptblicos son fies-
tas sagrado-profanas de religiosidad politica... Todo el ritual y la simbologia
de un acto politico denota su carécter cuasi sagrado donde oficiantes y prosé-
litos renuevan el compromiso y la conviccién de las certezas miticas median-
te multiples conductas significativas”?*.

IDEOLOGIA Y COSMOVISION

Los mitos politicos —artificiales y superficiales—, fabricados racionalmen-
te, son aquellos que generalmente llamamos ideologia, pues como reconoce
Lévi-Strauss “nada se asemeja mas al pensamiento mitico que la ideologia
politica”!¥. José Maria Medrano precisa que la ideologia —a diferencia del
mito— coloca en primer plano la verdad o falsedad de las ideas. Esta ideolo-
gia asume especialmente caracteristicas maniqueas de absoluto y “totalita-
rio”, que al omitir la trasmisién mitica de los valores tradicionales disuelve
los mitos, pero acepta en cambio su raiz “absolutista sacra” que le sirve para
movilizar multitudes “revolucionarias”. Para esta tarea necesita incorporar
también rasgos utépicos, como mesidnicos, en la solucién de los problemas
de la humanidad. También conviene aclarar que para el autor citado la uto-
pia ubica en primer plano el bien o el mal en la politica, en cuanto principal-
mente es posible no alcanzar el bien. A diferencia del mito, apunta a una ac-
titud mental; aunque la utopia convertida en realidad'® puede asumir el papel
de un mito pues, como sostiene Garcia Pelayo “en el fondo de cada utopia
hay una idea mitica”'®.

En las culturas primitivas esta forma se aprecia en los mesianismos popu-
lares semi-heréticos medievales, en las profecias apocalipticas y actualmente
en el mesianismo revolucionario —escatolégico— de los pueblos oprimidos'*.

En alguna otra ocasién manifestamos nuestra coincidencia con la necesi-
dad que tiene la sociedad de asumir y/o elaborar una cosmovisién (Weltans-
chaung) —su visiéon del mundo— que le permita entender y explicar la reali-
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dad que le toca vivir y definir los valores que la sustentan y justifican su ac-
cionar.

Como resulta obvio todo “orden politico” estd directamente vinculado a
la cosmovisién de su época (sin que esto implique inclinarnos por un relati-
vismo historicista) que facilita —mitica y luego racionalmente— su misién
histérico-politica.

En una terminologia actualizada —alejada del historicismo aleman— Cas-
toriadis ha sostenido recientemente, desde una 6ptica cercana al anarquis-
mo, que “cada sociedad define y elabora una imagen del mundo natural, del
universo en el que vive, intentando cada vez més hacer de ella un conjunto
significante, en el cual deben ciertamente encontrar su lugar los objetos y los
seres naturales que importan para la vida de la colectividad, pero también
esta misma colectividad, y finalmente, cierto ‘orden del mundo’. Esta ima-
gen, esta vision mds o menos estructurada del conjunto de la experiencia
humana disponible, utiliza cada vez las nervaduras racionales de lo dado,
pero las dispone segtn, y las subordina, a significaciones que, como tales, no
se desprenden de lo racional (ni, por lo demas, de un irracional positivo) sino
de lo imaginario. Esto es evidente tanto para las creencias de las sociedades
arcaicas como para las concepciones religiosas de las sociedades histéricas; e
incluso el ‘racionalismo” extremo de las sociedades modernas no escapa del
todo a esta perspectiva”!*.

Estas ideas, que desde su base mitica conforman la cosmovision, se encar-
nan en algtn grupo o movimiento social y/o politico, segtin lo advirtiera el
filésofo espafiol Balmes en el siglo pasado: “Una idea, aun la mds grande y
elevada, si no tiene una expresion sensible, un érgano por donde pueda ha-
cerse oir y respetar, comienza por ser olvidada, queda confundida y ahogada
en medio del estrépito del mundo y al cabo viene a desaparecer del todo. Por
esta causa toda idea que quiera obrar sobre la sociedad, que pretenda asegu-
rar un porvenir... no se contenta con dirigirse a los entendimientos descen-
diendo asi al terreno de la préctica sélo por medios indirectos, sino que se
empefia ademads en pedir a la materia sus formas para estar de bulto a los ojos
de la humanidad”'*2. Esta observacion ayuda a entender las diferencias sig-
nificativas que encontramos entre el pensamiento puro de un autor y la per-
cepcién y difusién que una generacion de intelectuales o la masa realizan de
ese mismo pensamiento algunas generaciones mds tarde y que son las verda-
deramente importantes a nivel de historia cultural.

Para Sorel'® y para Schmitt —que rescata este aspecto— el mito es una
creencia, una fe, un entusiasmo. “Sélo en el mito esta el criterio para verificar
si un pueblo u otro grupo social tiene una misién histérica y si llegé su mo-

108



Los mMiTos POLITICOS, CON ESPECIAL REFERENCIA AL DE RoMA

mento historico.... S6lo asi un pueblo o una clase se convierten en el motor de
la historia”™.

La conservacién de un orden politico dado asi como los intentos de esta-
blecimiento de un nuevo orden a través de movimientos revolucionarios re-
quieren y emplean distintos mitos para lograr su objetivo. En el caso romano,
como veremos, el mito de Roma garantizaba el orden politico (de raiz c6smi-
ca) mientras que los intentos “revolucionarios” y/o “progresistas” apunta-
ban a la pérdida o modificacién de ese orden o sea al desorden.

En la medida en que aceptamos que la conduccién de una sociedad poli-
tica estd en manos de un grupo reducido —élite—nos resultard mas claro que
éste debera encarnar y llevar adelante los mitos politicos que le permitan
cumplir la misién que le cabe, a la vez que serd el encargado de teorizar ideo-
logias sobre los proyectos politicos que la masa captara miticamente. Tal nos
parece la funcién més significativa del mito de Roma.

A su vez, como bien percibe Voegelin'*los periodos de teorizacién racio-
nal significaron, desde sus origenes en la Hélade, la reduccién de la politica
al mero andlisis de las formas de gobierno y de las instituciones, mientras
que en las épocas de crisis en que todo vacila, se desintegra y se pone en duda,
resurgié una interpretacion integral de la politica, entendida como “ciencia
de la existencia humana enla sociedad y en la historia” a la manera de la rea-
lizada por Platén y/o Aristételes.

Por otra parte es evidente que otras élites intentaran utilizar nuevos mitos
en sulucha por el poder para imponer opciones politicas alternativas, expues-
tas racionalmente (ideologias) pero sustentadas en los mitos. Estas nuevas
élites revolucionarias defenderan su posicién y atacaran el orden vigente para,
una vez conquistado el poder, tratar de conservar el nuevo orden triunfante.

Los mitos de raiz nostélgica llamados “revolucionarios” —pese a la utili-
zacién de mitos movilizadores—generalmente son calificados de utépicos,
en la medida en que intentan organizar una sociedad perfecta para el futuro.

Pero aunque parezca que la revolucién trata de crear un nuevo orden, en
el fondo se trata —como acertadamente observa Castoriadis'¥— de palabras
nuevas para referirse a las cosas antiguas. Puede percibirse que el mito, que
en la bisqueda del poder tenia un papel basicamente esperanzador (“mesia-
nico”), al obtenerlo, se convierte en un mito legitimador y justificatorio del
poder conquistado.

Estos mitos, como nos lo demuestran los acontecimientos histéricos, po-
tencian las actividades politicas de las élites y especialmente de las masas, que
adoptan las insignias, slogans y ritos de los mismos, para actuar emocional-
mente, de manera exaltada hasta el heroismo o, al menos, convencida.
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Este aspecto movilizador de los mitos en la politica moderna fue uno de
los aportes més significativos de Sorel, quien sostuvo la tesis de que se pue-
den fabricar mitos —imdgenes simplificadas— que aceptadas por las masas
movilicen a éstas a la accion politica (€l se referia fundamentalmente a la
huelga). Al remarcar el caracter totalizador o irracional del mito en Reflexio-
nes sobre la violencia Sorel aclaraba que los mitos “no son descripciones de cosas
sino expresiones de una determinacién a actuar” y por ello “no puede refu-
tarse un mito dado que, en el fondo se identifica con las convicciones de un
grupo y es la expresioén de esas convicciones en el lenguaje del movimiento:
y en consecuencia, no puede ser analizado en partes que puedan ser coloca-
das en el plano de las descripciones histéricas”. Agregaba que si esos mitos
prefabricados se realizaban en los moldes de los mitos tradicionales su poder
seria mucho mayor. Sampay amplia este tema sosteniendo que “las comuni-
dades politicas se organizan por el obrar del hombre hacia una finalidad cons-
tituida siempre por un mito; de aqui que, cuando se intenta aprehender una
realidad social, debe irse rectamente a la caza del mito que conforma, como
causa final, esa realidad préctica. Este mito no es un paradigma intelectual
para un obrar humano consecuente, sino una decisién voluntariosa que, si
bien proyecta un futuro que concita la voluntad del grupo, no es una antici-
pacion calcada sobre esquemas racionales, porque el intelecto frena el impe-
tu de la accién, mientras que el mito conjura el espiritu de sacrificio y la he-
roicidad del estrato social de que procede” .

Como acertadamente observa Labourdette “la formacién de grandes mo-
vimientos masivos demuestran que las adhesiones se despiertan por moto-
res mitico-simbélicos y no por argumentaciones racionales. Los militantes y
los simpatizantes asf como los adversarios manejan explicaciones miticas, y se
incorporan o desertan de acuerdo con la plenitud de los mismos”'*. Y esta-
mos convencidos de que no debié ser distinta bajo la ocupacién romana ni en
los territorios donde tuvo efecto el mito de Roma.

Es posible que mds que hablar de una serie de mitos sea atinado mencio-
nar la existencia de un tinico mito que consolida la autoridad y el poder. Al-
gunas de estas ideas que hemos sugerido anteriormente las reencontramos
en un texto de Berdiaeff cuando sostiene que “el mito de la monarquia, en
relacién con el poder soberano del monarca; el mito de la democracia, rela-
ciondndose con el poder soberano del pueblo (voluntad general); el mito del
comunismo, refiriéndose al poder soberano del proletariado; todos estos mitos
presentaban, en el fondo, un cardcter mistico, incluso sin reconocerlo abierta-
mente, y de ordinario significaban nada mds que nuevas interpretaciones del
mito de la soberania...”’. Estos mismos conceptos los podemos hacer exten-
sivos al mito de Roma.
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El siglo XX ha demostrado que los mitos politicos pueden, inclusi‘\‘;e,l’sgf—"”'
fabricados racionalmente®' y los tiltimos estudios de psicologia social mues-
tran claramente estas posibilidades e indican los métodos y maneras de lo-
grarlo. Estos mitos son mala copia de los mitos ad origine reelaborados y uti-
lizados especialmente por su funcién movilizadora.

Por otra parte los mitos tradicionales —que son pocos y conocidos— no
desaparecen, sino que en épocas “racionalistas” se ocultan de la superficie
para reaparecer en los periodos de crisis camuflados, pero generalmente en
actitudes mucho mds peligrosas, por lo desconocidas e incontroladas. Como
afirmaba un autor, si negamos la existencia de los mitos, éstos se vengan.

Como ya expliciramos cuando nos referiamos a los mitos en general, és-
tos pueden permanecer sumergidos o camuflados en su sentido pristino du-
rante un periodo de tiempo en que se imponen las concepciones racionalis-
tas, pero resurgen con diferente intensidad, segiin Eliade “politizados”’*?, o
también evadidos hacia utopias de “ciencia ficcién”. En las épocas de crisis,
cuando la razén fracasa, no se percibe un porvenir y el escepticismo carcome
a los hombres dando por tierra con todas las explicaciones y con el equilibrio
inestable que caracteriza a una sociedad politica. “En estos momentos —como
escribe Cassirer— se presenta de nuevo la ocasién del mito. Pues el mito no
ha sido realmente derrotado y sojuzgado. Sigue siempre alli, acechando en la
tiniebla, esperando su hora y su oportunidad. Esta hora se presenta en cuan-
to los demds poderes de vinculacién de la vida social del hombre pierden su
fuerza, por una razén o por otra, y no pueden ya combatir a los demoniacos
poderes miticos”**.

Este resurgimiento mitico salvador —que Spengler denomina “mitos tar-
dios”— puede ser peligroso como lo ha demostrado la realidad histérica en
mas de una oportunidad. Pero aunque —después de la experiencia del “nazis-
mo” y el “stalinismo” en sus diferentes versiones— muchos autores coinciden
con Cassirer en el peligro que significan los mitos, otros consideran —criterio
que compartimos— que mas peligroso atin puede resultar ignorarlos.

Compartiendo la tesis de la indestructibilidad de los mitos, es sintomatico
que, como afirma Cencillo “cuando en una sociedad pluralista o en un deter-
minado momento histérico dejan de presentarse mitos colectivos o naciona-
les, o estos mitos se reducen a ser ‘el pais de la libertad’, pasan a ejercer la
funcién aglutinante de aquellos mitos una serie de figuras y de realidades
mads modestas, pero con el mismo poder de sugestion: determinadas estrellas
de cine o del deporte o determinadas clases de hombres o de profesiones (la
violencia por la violencia, el gangsterismo, la vida libre y arriesgada del Le-
jano oeste, vagas asociaciones secretas, o de tipo militar, o dominador a esca-
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la mundial —James Bond— etc.). Por muy modesto que sea el valor de estos
mitos y por muy escaso que resulte su contenido filoséfico, no cabe duda de
que a falta de otros mitos, cuando el horizonte de las creencias ha quedado
desmantelado por el escepticismo y el positivismo industrial y comercial, estos
mitos, por desgracia también comerciales, vienen a llenar el vacio inmenso
que dejaron otros cuya funcién no podia quedar sin ejercicio”’.

Pero nosotros consideramos que todos estos mitos politicos modernos
prefabricados son desvirtuaciones, o en todo caso facetas, del mito original
manifestado como “mito de Roma”, sin el cual no existirian. Por ello, con las
explicaciones previas y teniendo en claro que la idea de Roma fue una nocién
muy fluida que se fue precisando a través del tiempo, analizaremos la forma-
cién, consolidacién y decadencia de una de las manifestaciones miticas més
importantes y que nosotros estimamos esencial para comprender esta tema-
tica: el mito de Roma.

NOTAS

1 Cit. Guardini, R., EIl Mesianismo en el Mito, la Revelacién y la Politica, Madrid, Rialp,
1948, pag. 44.

2 Cfr.su Antropologia filosdfica, México, F.C.E., 1968, esp. pag. 124 y El mito del Estado,
México, F.C.E., 1985, espec. pag. 60.

Cfr. Campbell, J., El poder del mito, Barcelona, Emecé, 1991, pag. 54 y ss.
Laplantine, F., Las voces de la imaginacion colectiva, Barcelona, Gedisa, 1977, pag. 61 y ss.

Scheler, Max, El santo, el sabio, el héroe, Bs. As., Nova,1961, pag. 33.

AN G s W

Entendemos por “teologia politica” el intento de legitimacién religiosa de un or-
den politico. Este concepto es util para entender la antigiiedad greco-romana como
parte de la concepcién misma del “Estado” y como una “metafisica del cosmos y
del orden socio-politico” propia de un mundo que no separaba lo politico de lo
religioso. El cristianismo con sus creencias trascendentes, escatolégicas y de una
esfera religiosa ajena al “Estado” diluy6 esta concepcion hasta que Constantino y
Teodosio favorecieron la elaboracién de una nueva teoria politica del “Estado” por
Eusebio (Cfr. Wiedenhofer, S., Teologia politica in Germania, en: Studia Patavina, XXII,
1975, 3, pag. 563 y ss.). Esta tematica fue retomada en este siglo —fundamental-
mente en Alemania— por Carl Schmitt y luego —en una visién politizada— por
teolégos como G. B. Metz, ]. Motmann y W. Pannenberg entre otros. Juan Beneyto
en su estudio sobre el tema la denomina “teologia politica mitogenética” porque
crea mitos que legitiman el orden politico.
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7
8

10

11

12

13

14

15

16

17

18

19

Cit. San Agustin, La Ciudad de Dios, VI-5.

En contra Koslowski, que sostiene que “la teologia politica como manifestacién de
Dios en un principio politico queda excluida. Como sujeto de la historia Dios se
manifiesta s6lo como Cristo, el Hijo hecho Hombre. Si Dios se manifiesta en Cristo
no s6lo como en su representante creado, sino como Dios mismo, ahora, en la his-
toria sucesiva, no puede manifestarse en un principio creado, sea la Dea Roma”, la
raza germanica o el proletariado como sujeto histérico. Si por otra parte la Sagrada
Escritura es la verdadera revelacién de Dios, no puede ser politicamente funciona-
lizable, porque precede absolutamente todo mito politico, todo chresimon pseudos
platénico. Toda teologia politica en el sentido antiguo que subordina el valor de la
verdad de la religion a su utilidad politica, queda excluida”. Politischer Monotheis-
mus oder Trinittslehre en Taubrs edit. Der Fiirst diser Welt, Munich, 1983. Cit. Nicolet-
ti, M., Trascendenza e potere. La teologia politica de Carl Schmitt, Brescia, Morcelliana,
1990, pag. 622.

“Toda gran cuestion politica depende de una fundamental cuestion teoldgica”, en
Ensayos sobre el catolicismo, el liberalismo y el socialismo.

“Causa estupor observar cémo al afrontar cualquier problema politico uno se en-
cuentra siempre con la teologia”, Las confesiones de un revolucionario.

“Todos los conceptos mas importantes de la moderna doctrina del Estado son con-
ceptos teoldgicos secularizados”, Teologia politica.

Cfr. por ejemplo, con la ceremonia fundacional de Roma. El aspecto mitico, en este
contexto, lo rencontramos en Fortescue (The Governance of England) quien retoma
el mito fundacional troyano en una versién no romana.

Cfr. Nicoletti, M., Trascendenza e potere..., op. cit., pag. 582 y ss.

Cfr. Dumezil, G., Mythe et Epopée I. La ideologie des trois fonctions dans les épopées des
peuples indo-européens, Paris, 1968, pag. 432.

Reszler, A., Mitos politicos modernos, México, F.C.E., 1984, pag. 296.

Sin perjuicio de conocer el disenso de los sofistas “pactistas” y de la mdiltiple lite-
ratura politica voluntarista posterior tanto a favor como en contra que, en nuestra
opinién, no modifica los aciertos de los “padres de la filosofia de Occidente”.

Hoy casi ningtin estudioso defenderia un “milagro griego” en el sentido iluminis-
ta o hegeliano.

¢Qué integraban los zoon politikon de Aristoteles, que a su vez se regia por sus pro-
pias normas politicas o pedagogicas? en Platén.

Cfr. Caturelli, A., Principios metafisicos del orden politico natural, en verbo, 228 y 229,
noviembre y diciembre de 1982. Interesantes observaciones sobre algunos aspec-
tos de su funcionamiento en: Palacio, E., Teoria del Estado, Bs. As, G. Kraft, 1962.
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20

21

22

23
24

25

26

27
28

29
30
31
32
33
34
35
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Cfr. por ejemplo Vernant, Jean P., Los origenes del pensamiento griego, Bs. As, EUDE-
BA, 1965.

Berger-Luckmann, La construccion social de la realidad, Bs. As, Amorrortu, 1991, pag.
133y ss.

Cfr. los aportes de Morales Navarro, J., El pensamiento politico en sociedades sin Esta-
do dentro del marco de un nuevo concepto de historia, en Anuario Filosdfico, Navarra,
XXII, 1989, 1, pag. 164 y ss., como también las interesantes consideraciones de Elor-
duy, La idea de Imperio en el pensamiento espafiol y de otros pueblos, Madrid, Espasa
Calpe, 1944, pag. 122 y ss.

Ideas y creencias, Madrid, Espasa Calpe, pag. 38. .

Ortega y Gasset, ]., Las Atldntidas y el Imperio romano, Madrid, Revista de Occiden-
te, 1963, pag. 99.

Castoriadis, C., La institucién imaginaria de la sociedad, Barcelona, Tusquets, 1983, 1,
pég. 254 y ss.

Cfr. con el nombre de Roma, para nuestro mito. La importancia del nombre tam-
bién es analizada por Guardini en su ensayo sobre el poder donde expresa: “tanto
los mitos como las leyendas nos hablan del saber que da poder. El que conoce el
nombre de una cosa o de una persona tiene poder sobre ella. Piénsese en todo lo
que significan el encantamiento, los conjuros, las maldiciones. En un sentido més
hondo, el saber que da poder es un saber acerca de la esencia del universo, del
misterio del destino, del curso de las cosas humanas y divinas. Es aquel saber por
medio del cual son duefios del mundo los dioses que lo gobiernan, saber que, en el
relato de la tentacion del Génesis, introduce Satan en las palabras de Dios, para
confundir el verdadero sentido del conocimiento del bien y del mal”, Guardini, R,
El poder, Madrid, Cristiandad, 1977, pag. 22 y ss.

Castoriadis, C., op. cit., I, pag. 256 y ss.

Ortega y Gasset lo llamaria con un lenguaje mas secularizado “un proyecto en

7l

comun”.
Barnes, B., La naturaleza del poder, Madrid, Pomares-Corregidor, 1990, pag. 11.
Guardini, R,, op. cit., pag. 23.

Rosinski, H., El poder y el destino humano, Bs. As., Paidés, 1967, pag. 29 y ss.
Idem, pag. 44.

Guardini, R., op. cit., pag. 14 y ss.

Berdiaeff, N., Reino del Espiritu y Reino del César, Madrid, Aguilar, 1958, pag. 86.

Esta posicion es compartida por gran cantidad de autores. Baste sefialar —sin pre-
tender ser exhaustivos— a los ya citados Guardini y Berdiaeff y agregar a Ellul, a
Garcia Pelayo y en nuestro pais al socidlogo José E. Miguens.
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36
37
38

39
40
41

42

43
44
45
46
47
48
49
50
51
52

53
54
55

Caillois, R., EI hombre y lo sagrado, México, F.C.E., 1942, p4g. 99.
Ellul, J., Los nuevos poseidos, Caracas, Monte Avila, 1978, pag. 274 y ss.

“Que en principio significa tiempo o periodo, por ejemplo en el sentido del perio-
do del mundo, pero que puede también expresar la duracién inmutable y la eter-
nidad. Como personificacién del eon es el principio de lo eterno e invencible fuer-
za creativa, sefior del tiempo y de la eternidad”, s/ Lurker, M., El mensaje de los
simbolos, Barcelona, Herder, 1992, pag. 132.

Caillois, R., op. cit., pag. 106.
Pucciarelli, E., El tiempo en el mito, en Escritos de Filosofia, 111, 1979, pag. 240.

Eliade, M., Sobrevivencia y “camouflage” de los mitos, en Diégenes, 41, marzo 1963,
pag. 21.

Es Eliade quien nos demuestra como no solamente en las sociedades arcaicas sino
también en las europeas, cuando surge una innovacién, para imponerla, se la pre-
senta como un “retorno a los origenes”. Véase su Sobrevivencia y “camouflage”...,
op. cit., pag. 15. A esta reflexién podriamos agregar que la misma caracteristica
nostélgica también se aprecia en la historia occidental con la aparicién de las here-
jias, que también justifican su heterodoxia en la tesis de “volver a los origenes”; o
los integristas, a la tradicién.

En su Fenomenologia de la religion, México, F.C.E., 1964, pag. 339.

Pieper, ]., Sobre los mitos platénicos, Barcelona, Herder, 1984, pag. 20.

Giqueaux, E., Hacia una nueva definicién esencial del mito, Bs. As., Juarez, 1971, pag. 188.
Garcia Pelayo, M., Los mitos politicos, Madrid, Alianza, 1981, pag. 106.
Laplantine, F., op. cit., pag. 44.

Eliade, M., Mito y realidad, Madrid, Guadarrama, 1968, pag. 23.

Cencillo, L., Mito. Semdntica y realidad. Madrid, B.A.C., 1970, pag. 8.

Rezler, A., op. cit., pag. 9.

Zunini, G., Homo religiosus, Bs. As., EUDEBA, 1977, pag. 74.

Segun las fuentes que nos han llegado el rey proclamaba: “He aqui un nuevo dfa,
de un nuevo mes, de un nuevo afio; hay que renovar lo que el tiempo ha gastado”.
Eliade, M., El mito del eterno retorno, Madrid, Alianza, 1979, pag. 65.

Eliade, M., El mito..., op. cit., pag. 84 y ss.
Reszler, A., op. cit., pag. 283y ss.
Garcia Pelayo, M., op. cit., pag. 137.
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Lurker, M., op. cit., pag. 127 y ss. El cristianismo también ha asumido este llamado
“mito del centro” en la medida que en las representaciones de Cristo —especial-
mente el Pantocrator— el espacio central se reserva para el Creador, inclusive con
una aureola circular o rodeado de circulos concéntricos. Para mayores datos que
nos alejarian del hilo de nuestra narracién véase Cirlot, J. E., Diccionario de simbolos,
Barcelona, Labor, 1992, pag. 124. Finalmente todas las narraciones, representacio-
nes o leyendas vinculadas a los lugares perfectos: el paraiso, la Jerusalem celeste,
los identifican con el circulo, simbolo de la perfeccién, sin aristas ni saliencias. Cfr.
también Lurker, M., op. cit., pag. 125.

Cassirer, E., op. cit., t. II, pag. 92.

Cfr. Exodo III-5: “No te acerques aqui, quitate el calzado de los pies, pues el lugar
donde te encuentras es una tierra santa” dice el Sefior a Moisés. Lurker, en su re-
ciente obra, avanza mucho maés alld con sus investigaciones cuando comprueba
que “en latin son palabras etimolégicamente relacionadas las de templum (templo)
y tempus (tiempo), ambas con el significado bdsico de cortar, separar. (Cfr. el verbo
griego temno = cortar). El templo fue originariamente el circulo de observacién de
los augures, delimitado en el cielo; es decir, el que servia para la observacién del
vuelo de las aves. Mds tarde designo el drea consagrada, el espacio sagrado e in-
cluso el universo, como en la frase hoc omne templum. En este lugar de observar el
cielo podia entrar también el tiempo, de manera que templum responde al aspecto
espacial del circulo del horizonte y tempus al aspecto temporal del mismo” s/ Lur-
ker, M., op. cit., pag. 131. Es por demds conocido el respeto del lugar sagrado por
otras religiones, bastarfa recordar que muchas iglesias cristianas fueron habilita-
das en lugares sagrados de antiguos templos paganos y la catedral de Santa Sofia
en Constantinopla se convirtié en una mezquita musulmana.

Cfr. Campbell, J., El héroe de las mil caras, México, F.C.E., 1959, pag. 47 y Guenon, R.,
Simbolos fundamentales de la ciencia sagrada, Bs. As., EUDEBA, 1969, pag. 51 y ss.

Cfr. Gusdorf, G., Mito y melafisica, Bs. As., Nova, 1960, pag. 61 y las interesantes
apreciaciones de Lurker cuando expresa que “con el desarrollo del yo, es decir de
su propia conciencia, el hombre se ve expulsado del centro conquistado en los ori-
genes (el paraiso, en el lenguaje del mito). Todo crecimiento, toda concientizacion,
se realiza de adentro hacia afuera. El hombre se experimenta a si mismo como cen-
tro de un ciclo vital que se va haciendo mayor; pero reconoce que ya no sigue ocu-
pando el centro absoluto” s/ 184. Lurker, M., op. cit., pag. 126.

Generalmente circular, ya que el circulo simboliza el retorno constante de los dias y
de las estaciones; del tiempo. Cfr. Lurker, op. cit., pag. 131. El mismo autor observa
que en los primeros tiempos histéricos la figura circular aparece de manera seguida
como imagen del ombligo del mundo (op. cit., pag. 127), convertido en “sagrado” se
ordena el espacio externo, desconocido e indeterminado (cadtico, misterioso, infor-
me, embrujado; “lo profano”). Es la diferencia entre el Cosmos y el Caos de la mitolo-

gia griega.
Gusdorf, G., op. cit., pag. 63.
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Eliade, M., Lo sagrado y lo profano, Barcelona, Labor, 1983, pag. 43. Estas expresio-
nes nos recuerdan por otro lado las observaciones sobre el “centro del mundo”
subterrdneo, posesién del Duefio del Mundo (el mitico reino de Agartha) y su ma-
nifestacion periddica exterior en distintas comarcas histéricas, que refieren suge-
rentemente Ossendowski, F., Bestias, hombres, dioses, Bs. As., Santiago Rueda, 1946,
espec. cap. V (El misterio de los misterios: el Rey del mundo) y Guenon, R., El Rey del
Mundo, Madrid, Carcamo, 1987. Cfr. también las referencias de Eliade en Lo sagra-
do y lo profano, op. cit., pag. 40, en relacién con otras observaciones vinculadas a
este tema, como que los cimientos de los templos —ubicados en el centro del mun-
do— se hunden profundamente en las regiones inferiores y a su vez son réplicas
de vinculos entre la Tierra y el Cielo.

Eliade nos informa que “el mapa de Babilonia muestra la ciudad en el centro de un
vasto territorio circular orillado por el rio Amargo...” (Eliade, M., El mito ..., op.
cit., pag. 19), que por ser un espacio sagrado no se elige, sino que se encuentra.
Una vez hallado debe ser consagrado mediante una serie de ritos antiquisimos que
pretenden repetir la creacién originaria (in illo tempore) separando y connotando
—en términos de Castoriadis— ese espacio sagrado (cosmos-templa) del resto (pro-
fano-caos), pero a la vez tomando posesion (imperium) de esa tierra a modo de con-
quista. Ver Eliade, Prestigios del mito cosmogénico, en Didgenes, 23, pag. 9.

Cirlot, J. E., Diccionario..., op. cit., pag. 134.

Cfr. nuestro Algunos aportes sobre una pequefia ciudad transformada en un un gran Estado:
el caso de Moscil, presentado en II Jornadas de Historia de Europa, Cérdoba, 1983.

La traslatio, que encuentra sus fundamentos mas antiguos en la profecia de Daniel
que analizaremos en el préximo capitulo, se convierte en un médulo interpretati-
vo de la historia; un médulo que, en periodos separados largamente, se repite, por
dar solamente un nombre significativo del siglo XVIII en Voltaire (en la Introduc-
cién al siglo de Luis XIV, 1751) con intencién de mostrar que los imperios, como las
ciencias, se difunden por varias provincias, en un movimiento que va del Oriente
a Grecia y por todo el occidente: primero en la Roma de Augusto, después la Flo-
rencia de los Médicis y finalmente el Paris del cardenal Richelieu y del rey Luis
X1V, Siniscalco, P., en la sesién introductoria del III Congreso Da Roma alla Terza
Roma el 21 de abril de 1983. Similares ideas para el origen palatino en Dumezil, G.,
La religion romaine archaique, Paris, Payot, 1966, pag. 472.

Peterson, E., El monoteismo como problema politico, en Tratados politicos, Madrid, Cris-
tiandad, 1966, pag. 34.

El antropélogo Bronislaw Malinovski —en Crimen y costumbre en la sociedad salvaje—
nos aporta ejemplos tomados de sus estudios en las islas Trobriand que confirman
que todo ese sistema institucional y aun vital tiene sus raices en la mitologia.

Sto. Tomas de Aquino, Del gobierno de los principes, Bs. As., Editora Cultural, 1945,
I, 14.
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Las comunidades primitivas han sido idealizadas por muchos antropélogos anar-
quistas o “roussonianos” que pretenden sostener que originariamente eran iguali-
tarias, sin propiedad ni clases y basicamente sin autoridad. En la medida que acep-
tamos la politicidad natural del ser humano defendemos coherentemente que toda
comunidad —por mas rudimentaria que fuera— tenia algtin modo de autoridad y
no era anarquica, sin perjuicio de que aceptemos que la estratificacion social y la
propiedad pudiera ser motivo de un desarrollo posterior.

Claramente lo expresa el poema stimero Enuma Elish cuando pone en boca de los
dioses: “Te hemos concedido la realeza sobre el universo entero” (IV-10. Cit. Prit-
chard, J., La Sabiduria del Antiguo Oriente, Barcelona, Garriga, 1966, pag. 36).

Para Toumanoff, en cambio, su origen es méas antiguo y debe rastrearse en el pa-
leolitico, en las organizaciones pre-tribales entendidas como las formas més anti-
guas de sociedad, que sirvieron de basamento a las primeras monarquias cosmo-
goénicas. Cfr. Toumanoff, C., The social myth: Introduction to Byzantinism, Roma,
Viella, 1984, esp. pag. 10.

Cfr. Alonso del Real, C., Las mds antiguas formas de mando, en Revista de Estudios
Politicos, Madrid, 101, septiembre-octubre 1958, pag. 71 y ss.

Tal, por ejemplo, la antigua tesis del inglés Robert Filmer en E! Patriarca.

Sobre este tema es obligada la referencia a la ya citada obra de Campbell, J., EI hé-
roe..., op. Cit., que, pese a su vision excesivamente psicoanalitica, superada en parte
por el propio autor en obras siguientes, aporta gran cantidad de material y suge-
rencias sobre el tema que nos ocupa.

Cfr. Eliade, M., El mito..., op. cit., pag. 130.

Esta explicacién anula la tesis marxista sobre el origen del Estado vinculada a la
aparicién de las clases sociales y a la explotacién de éstas.

En Stimer —como lo establece el poema Enuma Elish (“Cuando en lo alto”) las di-
vidades supremas —An y Elil— habian repartido las ciudades entre los dioses y
éstos elegido a sus representantes en la tierra, los patesi.

Dawson, C., Religién y cultura, Bs. As., Sudamericana, 1953, pag. 129 y ss.

En la que segin los estudios especializados de Kramer comenz6 el desarrollo his-
térico propiamente dicho, consecuencia de la “revolucién agraria”. Cfr. su La his-
toria empieza en Siimer, Barcelona, Ayma, 1958.

Frankfort, Hy H. A. - Wilson, J. A. - Jacobsen, T., El pensamiento prefilosdfico I. Egip-
to y Mesopotamia, México, F.C.E., 1967, pag. 170 y ss.

Garcia Pelayo, M., op. cit., pag. 17, nota 18.

Cabe aclarar que usaremos este término, a falta de otro mejor, tinicamente en su
acepcidn etimolégica y més amplia de “gobierno de uno solo”.
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Obviamente esta concepcidn parecera “antidemocratica” a las interpretaciones
politicas modernas, mas preocupadas por el equilibrio, distribucién y alternancia
en el poder, que por el sustento y la continuidad del mismo o por la preservacion
de un “orden politico” que ni siquiera llegan a percibir.

Ellul, J., op. cit., pag. 85.

Yamaguchi, M., La realeza como sistema de mitos. Un ensayo de sintesis, en Diégenes,
77, enero-marzo 1972, pag. 59 y ss. Nos parece de interés transcribir, por su rela-
cién indirecta con el tema, el parrafo siguiente del mismo texto: “El sistema de la
realeza como institucién politica se estd abandonando en todas partes del mundo,
pero esto no significa que se estén apartando las equivalencias morfoldgicas de la
realeza. El defecto mds grave de las sociedades democraticas consiste en que no
han logrado satisfacer el deseo de las masas de reencontrarse en un simbolo cen-
tral que sea la fuente de todo valor y en el que pueda encarnarse y realizarse el
destino de la nacién, necesidad que se satisfizo en otro tiempo en la realeza”.

Morales Navarro, J., El pensamiento politico en sociedades sin Estado..., op. cit., I, pag. 169.

Recuérdese la leyenda de Etana en Babilonia, cuyas insignias descienden de los
cielos segun confirma el texto: “Cetro, corona, tiara y baculo yacian en los cielos a
los pies de Anu. Nadie habia para aconsejar al pueblo. Entonces la realeza descen-
dié del cielo”. Cit. Pritchard, J., Ancient Near Eastern Texts, Princeton, 1955, pag.
114. (Hay edic. castellana. Barcelona, Garriga). El sumerdlogo Samuel N. Kramer
al analizar unas tablillas de Ur hallé unos cuantos simbolos antiquisimos del po-
der real, a saber: la corona sublime y permanente, el trono real, el cetro sublime, el
santuario sublime (cit. Campbell, J., Las mdscaras de Dios. Mitologia oriental, Madrid,
Alianza, 1991, pag. 138). A su vez en el Manava-Dharma-Sastra se relata que “cuan-
do el mundo estaba sin rey para proteccién de todos. Lo hizo de las eternas parti-
culas de Indra y del viento, de Yama, del sol y del fuego, y por haber sido formado
de fragmentos de todos esos dioses, el rey sobrepasa a todos los seres en esplen-
dor”. The Laws of Manu, Oxford, 1954. Y entre los persas encontramos una inscrip-
cién que relata “Ahura Mazda, el creador del Cielo y de la Tierra, hizo al rey de los
persas ‘gobernante de esta grande y ancha tierra’. Lo convirti6 en el “nico para ser
gobernante de muchos’; lo hizo rey de muchas tierras y lenguas (para reinar) sobre
los montes y llanuras de este lado del mar y mas alla de é1”. Cit. Toynbee, A., Estu-
dio de la historia, Bs. As., Emecé, 1960, VII-I, pag. 78.

Frankfort, H., Reyes y dioses, Madrid, Revista de Occidente, 1976, pag. 259. Asi re-
coge una antigua inscripcién: “Cetro, corona y bastén de mando/ Estaban (toda-
via) colocadas ante Anu en el cielo/ Por lo que no habia ningtin consejo de su pueblo
(es decir de larealeza)/ (Entonces) la realeza descendid del cielo”. Cabe hacer notar
que el texto recalca que el poder de la realeza existia desde el principio, pero, re-
presentado por las insignias reales, ante la divinidad en el cielo, y s6lo cuando el
dios lo quiso las envid para instaurar el orden en la tierra.

Campbel, J., Las mdscaras de Dios. Mitologia oriental, op. cit., pag. 65.
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Este tema ha sido detalladamente analizado por J. Coppens en La reléve apocalyptique
du messianisme royal, Leuven University Press, 1979, en que aporta gran cantidad de
datos sobre el uso del término “rey” por los profetas (Jeremias X,7,10; XLVIII, 15;
XLIX,36; L1,57; Ezequiel XX,33; Isafas XXIV,23; XXXIII,17,22; XL1,21; XLIII,15; XLIV,6;
LII,7; Abadias 21; Sofonias I1I,15; Malaquias 1,5,14; ; Zacarias XIV,9,7; Miqueas I1,13;
IV,7. Probablemente sea Amés quien més recalque la teocracia del “pueblo elegido”
cuando considera a Yavhé no solamente el dios de Israel sino de todos los pueblos y
de toda la historia. También se refiere a su utilizacion en el Nuevo Testamento en
directa alusion a Jestis “rey de reyes” (Mateo I-5, II-2, II-6, XXI-5, XX V-34,40, XX VII-
11,29,37,42; Lucas 1-32, I-79, 11-14, I1-32; I Timoteo, 17 y VI,15) y especificamente en el
Apocalipsis, que es el més abundante: 11I-21; IV-2,3,5,6,9,10; V-1,7; V-6; VI-16; VII-
10,11,15; VII-17; VIII-3; XII-5; XIV-4; XX,11,112; XXI-5; XXII-1,3. Igual concepcién teo-
cratica y teocéntrica la encontramos mucho mas tardiamente en Flavio Josefo, Anti-
giiedades judias, V, 57, y en Filén, De spec. 1 y II, 224 y como resalta Peterson “son
evidentes las consecuencias politico-teolégicas de la transformacion del monoteis-
mo judio en una monarquia césmica: el pueblo judio adquiere el rango de sacerdote
de “todo el género humano”, Peterson, E., El monoteismo como problema politico, en
Tratados teologicos, Madrid, Cristiandad, 1966, pag. 32.

En la versién Denkart se lee: “Aquello contra lo cual el Espiritu Destructor lucha
con mds violencia es la reunién plena de las dignidades (xwarr) de la realeza y de
la Buena Religién en una persona, pues tal conjuncién ha de destruirlo. (Porque si
el supremo poder de la dignidad de la Buena Religién se hubiese unido al supre-
mo poder de la dignidad de ]a realeza en Yam, o si el supremo poder de la digni-
dad [de la realeza] tal como existia en Yam, se hubiese unido al mdximo poder de la
dignidad de la Buena Religion en Zoroastro, entonces el Espiritu Destructivo, ha-
bria llegado a una rapida destruccion, la creacién habria escapado al Agresor, y la
deseada rehabilitacién habria sido llevada a cabo en los (dos) mundos. (Pues) cuan-
do quiera que en este mundo la piedad esté ligada con el buen gobierno en un tnico
gobernante piadoso y bueno, entonces el vicio se debilita y se acrece la virtud, la
oposicién decrece y la cooperacién aumenta, hay mds santidad y menos maldad
entre los hombres, los buenos prosperan y prevalecen y los malos son refrenados
y privados de soberania, el mundo es préspero, pero toda la creacién se regocija y
el pueblo comtn vive en la abundancia; y por todo esto estd el mundo bien orde-
nado y adornado. Cuando estas dignidades se junten en un hombre, entonces el
Agresor serd vencido por completo y la creacién salva y purificada”. Cit. Zaehner,
R. C,, Las doctrinas de los magos, Bs. As., Lidiun, 1983, pag. 92 y ss.

En Goodenough, E., The Political Philosophy of Hellenistic Kingship, Yale Classical
Studies, 1, 1928, pag. 76 o en Delatte, L., Les Traités de la Royauté d’Ecphante, Diotogé-
ne et Sthénidas, Paris, Droz, 1942, pag. 26, n. 2 y pag. 47.

EnM. G. H. L. d. L, IlI, pag. 667 y ss. Cit. Kantorowicz, E., Los dos cuerpos del rey,
Madrid, Alianza, 1985, pag. 59.

Cfr. Kantorowicz, E., op. cit., pag. 57.
De Francisci, P., Arcana Imperii, Milano, Giuffre, 1948, 11, II, pag. 369.
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Dawson, Ch., Religién y cultura, Bs. As., Sudamericana, 1953, pag. 133.
Guardini, R., EI Mesianismo..., op. cit., pag. 117 y ss.

Caillois, R., op. cit.,pag. 101.

Idem, pag. 101.

Idem, pag. 100.

D’Ors, A. Cit. Guardini, R., El Mesianismo..., pag. 48.

Cfr. Campbell, J., El héroe..., op. cit., pag. 310.

Elorduy descubri6 el parentesco etimolégico entre el sdnscrito vahana y el latin
vexillum que proviene de la misma raiz veho (llevar), convirtiendo de este modo a
las insignias (vexillum) a la vez en emblemas y “vehiculos de la divinidad”. La idea
de Imperio en el pensamiento..., op. cit., pag. 280.

Berdiaeff, N., Reino del Espiritu y Reino del César, Madrid, Aguilar, 1953, pag. 79.
Cfr. Bloch, M., Los reyes taumaturgos, México, F.C.E., 1988.
Berdiaeff, N., op. cit., pag. 84.

Cfr. nuestro reciente Historia, profecia y politica. Roma y los grandes imperios antiguos
a la luz de las predicciones del profeta Daniel, presentada en IV Jornadas de Historia de
Europa, Universidad del Museo Social, Bs. As., 1993.

Voegelin, E., Nueva ciencia de la politica, Madrid, Rialp, 1968, pag. 87 y ss. Para esta
interpretacion en el mundo medieval véase Bayard, J. P., Sacres et couronnements
royaux, Paris, Guy Trédaniel - Edic. De la Maisnie, 1984, esp. pag. 23 y ss.

Los arcanos magicos del tarot, Introd. de Hans von Balthazar, Barcelona, Herder, 1987,
pag. 109.

Cfr. nuestro ya citado Historia, politica y profecia...

Summa super decretalibus, al c. 14, X-1, 29, n. 29.

Kantorowicz, E., op. cit., pag. 372 y 373 respectivamente.

Kohn, H., El siglo XX, México, Reverte, 1960, pag. 138.

Guardini, R., El poder, op. cit., 1977, pag. 23.

Toynbee, A., Estudio de la historia, Bs. As, Emecé, 1957, VII-I, pag. 76.

Cfr. Rosenblum, J., Les trois Romes, en Bulletin Budé, octubre 1971, 3, pag. 384.

Fedele, P., La tradizione di Roma nel Medioevo, en Atti Accademia dei Lincei, CCCXXXII,
1935, XIII, IV-7, pag. 428.
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Kohn, H., op. cit., pag. 135.
Cfr. Voegelin, E., Nueva ciencia..., op. cit., esp. pag. 204.
Cit. Toynbee, A., Estudio de la historia, op. cit., VII-1, pag. 78, nota 1.

El orientalista H. Lewy opina que los babilonios y caldeos arameos concentraban
su nacionalismo alrededor de Marduk como dios nacional, la dinastia asiria ara-
meizada perseguia el ideal de imperio universal. Nabucodonosor traté de conci-
liar las dos ideologias. Nabonidos opté por el ideal de imperio universal apoyan-
dose en los arameos que veneraban al dios Sin favoreciendo los tres centros lunares:
Ur, Harran y Telma. Cfr. Garelli, Paul, El Préximo Oriente Asidtico, Barcelona, La-
bor-N. Clio, 1974, t. II, p. 176.

Cfr. Cumont, F., L’ eternité des empereurs, en Revue Histoire Litteraire, I, 1896, pag.
540, nota 2.

Barker, E., El concepto de Imperio, en Bailey, Cyril, El legado de Roma, Madrid, Pega-
so, 1947, pag. 58.

Mastino, A., Orbis, Kosmos, Oikoimene, en Da Roma alla Terza Roma, Edicione Scien-
tifiche Italiane, III, 1986, pag. 63.

La mayoria de las inscripciones victoriosas de los reyes de Asur comienzan con el
enunciado “Dios marcha delante de mi” y concretamente una de ellas afirma: “Bajo
la orden de Asur, el gran sefior y de Nergal, quien marcha delante de mi, preparé,
el 3 del mes de Sivan, una tercera expedicién contra el pais de Zamua”. Cit. Elor-
duy, E., La idea del Imperio en el pensamiento espafiol ..., op. cit., pag. 279.

Lurker nos revela que la orientacién hacia las cuatro comarcas del mundo puede
rastrearse en los cuatro rios del Paraiso biblico (Génesis II, 10-14) y agrega que en
los cuatro seres vivientes el profeta Ezequiel aclara que “cada uno iba de frente
hacia adelante” (I-12), o sea hacia los cuatro puntos cardinales (Lurker, M., op. cit.,
pég. 127). También la mitologia de la India y del Tibet identifican los cuatro pun-
tos cardinales con los cuatro Maharahas (“grandes reyes”) que presiden los cuatro
puntos cardinales, pensamiento que reencontramos en la “swistica”. Cfr. Guenon,
R., El Rey del mundo, op. cit., pag. 97.

Cfr. Labat, R., Monarchie assyro-babylonienne. Le caractere reliegieux de la monarchie
assyro-babilonienne, Paris, 1939.

En Pritchard, J., Ancient Near Eastern Texts, pag. 316. Cit. Murray, O., Grecia Anti-
gua, Madrid, Taurus, 1981, pdg. 233. Cfr. Widengren, G., The sacral kinghship of Iran,
en Numen, supl. 4, Leiden, 1959, pag. 242 y ss.

Cfr. Cerfaux, L. - Tondriau, J., Un concurrent du christianisme; Le culte des souverains
dans la civilisation greco-romaine, Bibl. Theol., serie III-5, Paris-Tournai, 1957. Entre
los multiples trabajos dedicados al tema citemos a modo de orientacién: Baldson,
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J. R. V. D., The divinity of Alexander, Historia, 1, 1950, pag. 363 y ss.; Diskalakis, A.,
The deification for Alexander the Great and his plans for a Greco-Asian empire, E.E. Ath.,
120, 1959/60, pag. 35y ss. y para el periodo posterior: Goodenough, E., The political
philosophy of Hellenistic Kinghship, Yale Class. Studies, 1, 1928, pag. 55 ss.

Ademaés de la ya citada obra de Cerfaux-Tondrieu véase, a modo de ejemplo, Tre-
ves, P., Il mito di Alessandro e la Roma di Augusto, Milano- Napoli, 1953; Montengro
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CAPITULO III

LA FORMACION DEL MITO

LA FUNDACION DE RomMa

El primer aspecto que debemos analizar respecto de laidea de Roma y su
mito es la cuestion de los origenes, cuya importancia se acrecienta al conce-
birlo como un mito fundacional.

Una primera aproximacién a esta busqueda nos permite percibir que exis-
ten dos leyendas sobre el origen de Roma —entendidas como textos narrati-
vos de un mismo mito—, con distintas variantes: lallegada del troyano Eneas
al Lacio y la fundacién de la ciudad de las siete colinas por Rémulo, narracio-
nes que no necesariamente nacieron y se desarrollaron juntas.

El mds antiguo testimonio literario de la primera leyenda fundacional —la
referida a Eneas— pertenece a Dionisio de Halicarnaso quien, segiin un au-
tor, “llena un vacio histérico de casi tres siglos y de esa manera articula el
plano mitico con el histérico”!. Dionisio de Halicarnaso —que escribi6 a co-
mienzos de nuestra era— narra sintéticamente que “por esta época, los tro-
yanos que habian huido de Troya con Eneas después de la toma de la ciudad,
arribaron a Laurento, situada en la costa de los aborigenes del mar Tirreno,
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no lejos de la desembocadura del Tiber. Después de recibir de los aborigenes
un territorio para su residencia y cuantas cosas pidieron, fundaron una ciu-
dad sobre una colina no lejos del mar y le dieron el nombre de Lavinio. Poco
tiempo después, cambiaron su antiguo nombre y junto con los aborigenes,
fueron llamados latinos por el rey de su pais. Y dejando Lavinio, en unién
con los nativos de esa region construyeron una ciudad mayor amurallada, a
la que llamaron Alba; partiendo de ella, fundaron también muchas otras ciu-
dades, las de los llamados latinos priscos, la mayoria de las cuales todavia
estaban habitadas en mi época. Dieciséis generaciones después de la toma de
Troya, enviaron una colonia a Palanteo y Saturnia, donde los peloponesios y
los arcadios habian establecido su primera residencia y todavia quedaban
algunos rescoldos de la antigua raza; se instalaron en estos lugares, rodean-
do Palanteo con una muralla, de modo que por primera vez recibié forma de
ciudad. A esta fundacién le dieron el nombre de Roma por Rémulo, que fue
el que condujo la colonia, y el décimo séptimo descendiente de Eneas”?.

Dionisio hace especial referencia a los fundamentos religiosos que vincu-
lan ambas ciudades, al mencionar los penates traidos por Eneas desde Troya
atestiguando que todavia en su tiempo “en Roma se ve un templo pequeiio
no lejos del Foro, construido en el corto camino que lleva a las Carinas y os-
curecido porla altura de otros edificios. El lugar se llama en lengua local Velia.
Alli hay imagenes de los dioses troyanos, que a todos les es licito contemplar,
con una inscripcién que evidencia que son los Penates”?. Mas adelante afirma
que “cuando la parte baja de la ciudad (de Troya) estaba siendo tomada, Eneas,
haciéndose fuerte en la ciudadela, sacé del santuario las imagenes de los
Grandes Dioses y el Palladion que todavia quedaba y se marché llevandose-
los de la ciudad y se fue con ellos a Italia™.

La versién un poco posterior de Tito Livio, no es muy diferente cuando
describe que “la misma catéstrofe arrojé a Eneas de su patria; pero destinan-
dole la fortuna a realizar empresas de mayor esfuerzo, lleg6 primeramente a
Macedonia, pas6 de alli a Sicilia, desde donde, buscando sin descanso una
patria, arribé con su flota a los campos Laurentos, llamados asi del nombre
de Troya. Una vez en estas playas, los troyanos, a quienes tan larga navega-
cién por aquellos mares, por los que habian vagado durante afios, solamente
les habian dejado armas y naves, se desparramaron por las campifias en bus-
ca de botin, cuando el rey Latino y los aborigenes, que ocupaban entonces la
comarca, acudieron en son de guerra desde la ciudad y parajes inmediatos
para rechazar la agresion a aquellos extranjeros. Dicen-unos que después de
ser derrotado ajust la paz y se alié con Eneas. Otros aseguran que estando
frente a frente los ejércitos, antes de darse la sefial, avanzé Latino con lo més
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escogido de los suyos e invit6 al jefe de los extranjeros a una conferencia.
Preguntdle de qué nacién eran, de dénde venian, que revés de fortuna les
habia desterrado de su pais y qué propdsito les traia a los campos laurenti-
nos. Cuando se enterd de que eran troyanos, que su capitan era Eneas, hijo de
Anquises y de Venus, y que huyendo de su patria y sus moradas incendiadas
buscaban paraje para edificar una ciudad, pasmado de admiracién ante aquel
glorioso pueblo y su caudillo, viéndoles ademas tan dispuestos a la guerra
como a la paz, tendi6 la mano a Eneas como prueba de su futura amistad.
Ajustése entonces el tratado entre los jefes y se reunieron los ejércitos. Eneas
vivo a ser huésped de Latino, y éste, en su palacio, ante el altar de sus dioses
penates, le dio a su hija por esposa, para estrechar con lazos domésticos la
unién de los dos pueblos. Esta unién robusteci6 la esperanza de los troyanos
de tener al fin una patria duradera que pusiese término a su vagabundo des-
tino. Constituyeron, pues, una ciudad, y Eneas, del nombre de su esposa, la
llamé Lavinia™.

Los ultimos descubrimientos arqueolégicos® se inclinan por afirmar que
yaen el siglo VIa.C. los etruscos no sélo conocian la leyenda de Eneas, que se
divulgaba por varias ciudades del Lacio, sino que inclusive era objeto de culto
en el mundo etrusco (;descendientes de los troyanos o al menos emparenta-
dos?). Conla instauracion de la dinastia etrusca esta leyenda habria pasado a
Roma, la troyana Rhomé’.

Otros especialistas, sin negar una posible intermediacion etrusca, sostie-
nen que se trata de una leyenda de origen griego elaborada en el siglo V
a.C® Hugo Bauz4, en una interesante actualizacién del tema’, retrocede atin
mas en el tiempo y concluye que la “leyenda” de Eneas en el Lacio era co-
nocida por lo menos en el siglo VI a C, presumiblemente vinculada con el
asentamiento de gente egea (micénica) en una época préxima a la guerra
greco-troyana, dato que aporta un importante trasfondo histérico y avala
una realidad que va mucho mas alld de una simple leyenda. Luego el autor
rastrea y cita una serie de textos de la mitologia e historiografia helénica
sobre Eneas: el poema EI saqueo de Troya atribuido a Estesicoro de Himera
(s.VII-VIa.C.), el himno homérico a Afrodita (s.VII a.C.) y mds cerca nuestro al
historiador Timeo de Tauromenion; y finalmente, en un periodo para noso-
tros crucial en la elaboracién del mito: Nevio, Ennio y Varrén'®.

Con respecto a la segunda leyenda, la de Rémulo y Remo!! Dionisio cuen-
ta que “muerto Amulio por Romulo y Remo (los hijos de la doncella sagra-
da),... tomo el poder, de acuerdo con la ley, Numitor, el abuelo materno de
los muchachos. En el segundo afno de su reinado, cuatrocientos treinta y dos
después de la Toma de Troya, los albanos enviaron una colonia bajo el man-
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do de Rémulo y Remo y fundaron Roma a comienzos del primer afio de la
VII Olimpiada (751 a C)""2.

Una vez mas esta version no varia excesivamente en Tito Livio, quien narra
que “restablecido Numitor en el trono albano, Rémulo y Remo concibieron
el deseo de fundar una ciudad en el paraje mismo donde habian sido arroja-
dos y criados. La muchedumbre de habitantes que llenaba Alba y el Lacio,
aumentaba mds y mds con el concurso de los pastores, hacia esperar que la
nueva ciudad superase a Alba y Lavinia. Aguijoneaba este deseo la sed de
mando, mal hereditario en ellos, y odiosa lucha terminé el debate tranquilo
al principio. Como eran gemelos y no podian decidir la primogenitura, enco-
mendaron a las divinidades tutelares de aquellos parajes el cuidado de de-
signar por medio de augurios cudl de los dos habia de dar nombre y regir la
nueva ciudad, retirindose Rémulo al Palatino y Remo al Aventino, para in-
augurar alli los templos augurales. Dicese que Remo recibié primero los
augurios: constuian los seis buitres, y acababa de anunciarlo, cuando Rému-
lo vio doce; siendo aclamado rey cada hermano por los suyos, funddndose
unos en la prioridad, los otros en el nimero de las aves. La ira convirtié en
sangriento combate el altercado, y en la acometida cayé muerto Remo. Se-
gun la tradicién mds comtin, Remo salt6 por juego las nuevas murallas que
Rémulo habia construido, y enfurecido éste, le matd, exclamando: ‘Asi pe-
rezca todo el que se atreva a saltar mis murallas’. Quedando sélo Rémulo, la
nueva ciudad tomé el nombre de su fundador, quien fortific6 ante todo el
monte Palatino, sobre el cual habia sido aclamado”®.

Dionisio retoma el tema de la fundacién en el libro II para ocuparse de la
cronologia y afirma que “Asi, pues, la ciudad fue fortificada por estas tri-
bus el afio cuatrocientos treinta y dos afios después de la toma de Troya, en
la VII Olimpiada’®. Los conductores de la colonia eran dos hermanos geme-
los de la familia real. Rémulo era el nombre de uno de ellos, Remo el del
otro. Por parte de su madre descendian de Eneas y eran dardanidas, pero
no es facil decir con exactitud de qué padre nacieron; los romanos creen
que fueron hijos de Marte. Sin embargo no continuaron ambos como diri-
gentes de la colonia, sino que tras su disputa por el poder, al morir Remo en
el combate, el superviviente Romulo se convirtié en fundador de la ciudad,
a la que denominé a partir de su propio nombre””. Una vez trascriptas las
escasas fuentes que poseemos sobre el tema podemos agregar alguna con-
sideracion historiografica. En nuestra opinién es Ogilvie quien mejor resu-
me el “estado de la cuestion” de las distintas versiones sobre la formacién
originaria de este mito fundacional al sostener que “es legitimo argumen-
tar que durante los tltimos afios de la supremacia de los Tarquinos en Roma,
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la vision etrusca de Eneas como héroe fundador y la concepcion griega de
Eneas como el explorador del occidente se unieron en Roma (y en todas
partes) para generar una leyenda de fundacién para la ciudad. Cémo se
resolvieron las preguntas acerca del modo en que Roma adquirié el mono-
polio de Eneas, sobre como crecié la conexién mitica del héroe con las ciu-
dades latinas cercanas, en especial Lavinio y Alba, durante los siglos siguien-
tes y acerca de la forma en que se solvento la complicacién cronolégica, que
surgia de un intento de hacer que armonizaran las leyendas rivales de Eneas
(tradicionalmente 1175 a.C.) y Rémulo (tradicionalmente 750 a.C.) son cues-
tiones intrigantes, pero se encuentran fuera del periodo que se trata en este
estudio”’®. Podriamos agregar que todos estos interrogantes, y fundamen-
talmente el cémo dos mitos fiindacionales se amalgamaron en uno solo, atin
no tienen una respuesta definitiva.

Pero sabemos que la narracion mds importante de la fundacién de Roma
—y que indudablemente dio forma escrita definitiva al mito fundacional
dnico, origen y base del mito que nos ocupa— se debe a Virgilio y se concretd
en la Eneida, donde éste hace una lectura filo-etrusca de la fundacién. En ella
el poeta mantuano amalgama esta serie de relatos, mitos y leyendas de rela-
tivamente antigua data que circulaban en la peninsula y con su gran capaci-
dad poética justifica el origen sagrado y predestinado de la urbs y del impe-
rium. La mayoria de los relatos de Virgilio pertenecen a antiguas narraciones
dispersas —hoy perdidas— que se entremezclan con tradiciones orales y con
modelos griegos —en nuestra opinion— prefijados —como veremos— en el
sigloI a.C., buscando engrandecer ad urbe condita.

Es interesante hacer notar —y sin lugar a dudas no casual-—que la mayo-
ria de las fuentes que nos han llegado pertenecen al siglo I y sean obra de
autores coetaneos como Dionisio de Halicarnaso, Tito Livio, Virgilio y Ovi-
dio; todos ellos vinculados al siglo de oro de Augusto?”.

Parece evidente que éste, en su proyecto politico-cultural destinado a res-
catar la grandeza del pasado romano para sentar las bases de su “nueva Roma”
necesit6 una épica antiquisima —y también una historia del pasado— acep-
table para engrandecer los origenes de su patria (y los de su propia gens) y asi
se magnific la leyenda de Eneas, en la medida que éste se vinculaba con la
gran épica homérica'®. Sobre este aspecto volveremos a su debido tiempo.

Los descubrimientos arqueolégicos y las investigaciones histéricas coin-
ciden en sefialar que la ocupacién etrusca transformé al conjunto de pobla-
dos rurales en una urbs, y mds atin en una civitas'®, al convertir, por medio de
un acto fundacional un lugar profano en sacro. El término provendria, segin
Varrén, de orbis (orbe) porque las antiguas ciudades se edificaban en forma
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circular y nos permitiria una serie de consideraciones —anticipadas en el
capitulo anterior— sobre su sentido totalizador.

Roma fue sin lugar a dudas una res sacra (cosa sagrada) como lo demues-
tra, por ejemplo Tito Livio, al referirse al discurso del dictador Camilo: “Aqui
estd el Capitolio, donde en otro tiempo se encontré la cabeza humana que, al
decir de los adivinos, anunciaba que este punto seria la cabeza del mundo, el
soberano de los imperios: aqui la Juventud y el dios Término, cuando los
augures trasladaron a otro paraje, los dioses del Capitolio se negaron aban-
donar su puesto, con gran satisfaccién de nuestros padres; aqui estd el fuego
de Vesta, los escudos sagrados caidos del cielo y todos esos dioses cuya pro-
teccién os abandonara en el momento en que los abandonéis” (V-52)%. Este
texto —que retomaremos— se vincula también con el origen de la creencia
mitica en la eternidad de Roma.

Sabemos que la ciudad de las siete colinas fue fundada de acuerdo con los
ritos etruscos que consistian en un acto inaugural y con los auspicios tradi-
cionales etruscos, pero en el contexto de pueblos identificados con la menta-
lidad agricola, que pesara durante toda su historia.

Ogilvie observa que “la leyenda de la fundacién fue un elemento unitivo,
pero también hubo otro: el hecho de que todos los hombres y mujeres de Roma
se hermanaran en una adoracién religiosa comun, que concentraba sus nece-
sidades y aspiraciones en una propuesta tinica”?'. En un cuidadoso estudio
relacionado con el tema, Marta Sordi sostiene que el mito troyano de funda-
cién de Roma cumplié una importante funcién de syngheneia, que se aprecia
en Sallustio en las Catilinarias al narrar el nacimiento de Roma como la fusién
de troyanos y aborigenes, y que para la autora “implicé la fraternidad de
pueblos diversos en un imperio universal y se convirti, en cierto sentido, en
el proyecto de desarrollo de la historia de Roma, el mito en el que los roma-
nos encontraron el verdadero sentido de su historia”?% Para la autora “en el
mito troyano estd contenido, en cierto sentido, el proyecto de desarrollo de
Roma... el mito de imperio”*.

Con referencia a la ceremonia ritual de la fundacién de la ciudad de las
siete colinas, narrada por Ovidio en el libro IV de sus Fasti”* todos los auto-
res antiguos concuerdan en afirmar que Roma fue fundada etrusco rito®, rito
que los romanos repetirdn en la fundacién de otras ciudades y cuyos antece-
dentes se pierden en las “tinieblas indoeuropeas”. Este rito fundacional era
considerado indispensable para conferir a la ciudad su caracter sacro o de
espacio sagrado y debe entenderse como “una ordenacién espiritual y reli-
giosa del espacio”. El estudio de las “disciplinas augurales” permite compren-
der que, en iltima instancia, se trataba de conferir al mundo terrestre (tem-
plum) las caracteristicas existentes en el mas alla*.
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La tarea de interpretar la conformacién del orden césmico existente en el
cielo correspondia a los augures; quienes, leyendo el cielo, averiguaban qué
ocurria en “lo alto” para poder aplicarlo a semejanza con la mayor precisién
ritual posible en “lo bajo”, la tierra o lugar elegido. Ello puede apreciarse en la
ceremonia fundacional de la inauguratio. Ovidio nos narra los aspectos funda-
mentales: “Se elige —por medio de los augures— un dia apropiado para trazar
con el arado la linea que debian seguir las murallas (sulcus primigenius) que
delimitaba el recinto sagrado o pomerium?. Se acercaba la festividad de Palas®
y es en esa fecha cuando se iniciaban los trabajos. Se excava una fosa (mundus)®
hasta llegar a suelo firme; en ella se arrojan diversos productos agricolas (nece-
sarios para asegurar la vida y la reproduccién de la semilla germinal o funda-
cional) y tierra traida de los campos vecinos (mdas exactamente del lugar de
origen, de la terra patrum, tierra de los padres o antepasados; patria). Se rellena
la zanja y sobre ella se erige un altar (ara), y un nuevo hogar comienza a cum-
plir su misién cuando en él empieza a arder el fuego. A continuacién Rémulo,
apoyandose con fuerza en la mancera del arado, va sefialando con un surco el
emplazamiento de las murallas (deja huecos para el paso, las portae —general-
mente al Mediodia— en que levanta el arado). Una vaca blanca es la que sopor-
ta el yugo en pareja con un buey del mismo color™®.

El otro acto ritual desarrollado es la limitatio, o sea, ubicar el limes (limite)
de la urbs. Con la cabeza cubierta con un velo, el fundador (en su papel de
augur), mirando hacia el norte (el cielo etrusco) y llevando en su mano dere-
cha un bastén sin nudos curvado en la parte superior conocido como lituus,
el que levantaba sobre su cabeza para ir determinando, segun las regiones
del cielo, la linea de este a oeste (decuumanus) fijada por el curso del sol y cru-
zada por las linea de norte a sur (cardo) delimitaba un espacio sacro cuadrado
o cuatro partes (;la Roma quadrata?®' de dieciséis regiones que tenia una pars
antica, otra postica, una dextra y una sinistra®’. La region oriental (noreste) —asi
creada— preanunciaba los buenos presagios, pues era la morada de las divi-
nidades superiores, mientras que en suroeste residian las divinidades cténi-
cas y las del mundo inferior.

De este modo, por las reglas de la homologia, se delimitaba el templum
celestial y por medio de los ritos especificados por el augur basado en férmu-
las antiquisimas, se reconstruia éste en la tierra por la inauguratio. Similar
ceremonia se realizaba para inaugurar el espacio sagrado de un templo®.

El mundus mencionado es —segtn Eliade— el punto de interseccién entre
el mundo inferi, la tellus y la capit. “Ahora bien, este sentido de “punto de
interseccion” puede ser completado si adelantamos que el tiltimo de los ritos
era el establecimiento de los dioses celestiales en el punto mas alto (Capito-
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lio) dedicado a la triada de Jupiter, Juno y Minerva. Ello determinaria la exis-
tencia de otro plano contrapuesto por el “plano ritual del orden horizontal”
al cual ya hicimos referencia al hablar de las “lineas cardinales” en el acto de
fundacion. Este plano ritual de “orden vertical” esta representado en el sim-
bolismo de lo “alto” y lo “bajo”, en la proyeccion del eje que va desde la sede
de la triada Capitolina, hasta lo més profundo del mundus. Este eje tiene, pues,
valor simbdlico de axis mundi, pues ponia en comunicacién las divinidades
teltiricas con las uranianas, a la negrura de la tierra con lo celeste de los dioses
superiores. Por tltimo, este mundus tiene el valor, desde el punto de vista de
la realidad de ser un omphalos (ombligo). Si lo hallamos “centrado” se encon-
trard precisamente en el punto central de la urbs, es decir, donde en el “plano
ritual horizontal” el cardo se cruza con el decumanus, y donde, como lo vimos,
se produce también la interseccién con el “plano ritual vertical”. Mirado des-
de el 4ngulo de una “geografia sagrada o mitica”, que es la efectivamente real
para la vivencia de un pueblo, ese mundus que ha sido el receptaculo de las
reliquiae o pignora —los bienes apreciados por los fundadores— adquiere el
valor de “centro del mundo”*. De él emana la “energia de la vida” y es “em-
briolégicamente” considerado el punto espiritual de partida para la concep-
cién de la Roma aeterna, ideal que serd desarrollado més tardiamente como
Roma caput mundi, como también el centro irradiador de la energia expansiva
que lleva a explicar el imperialismo romano. Ya Vitrubio en el siglo I sefiala
el papel central de Roma cuando enuncia que “la misma Naturaleza ha que-
rido que en medio de todas las regiones del Universo, en el centro del mun-
do, tuviese su sede el pueblo romano”®.

El acto fundacional de la urbs reproduce —como anticipdramos— el acto
césmico de la creacién, siendo la propia urbs reflejo de la imagen circular
del cosmos®, y desde el centro de la misma —mundus— irradia el poder
ordenador del orbe entero; en el caso romano identificado con la propia virtus
del populus Romanus Quirites¥, que actiia como principio ordenador. El orbe
se puede extender por ese poder —el imperium— sin limites (“imperium sine
fine dedit”), pero la urbs permanece constante en el espacio asignado origi-
nariamente por la divinidad®. Por ello afirma Catalano que la concesién pau-
latina de la ciudadania romana a todo el Imperio debe interpretarse en el
sentido expansionista del papel que le cupo al populus Romanus Quirites®.

Estos acontecimientos habrian tenido lugar en el siglo VIII a.C. y en la
regién del Foro®. A través de escritores posteriores, pero también gracias a
las investigaciones arqueoldgicas, sabemos que a partir del siglo VIII a.C. las
tribus sumamente rusticas y dedicadas al trabajo agrario conformaban fa-
milias y méas extensivamente gens, cuya importancia rescata Columela y nos
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recuerda que el espiritu de la vida familiar sera trasladado a la acepcion
mental de la civitas y a la estructura real de la urbs y, mas tarde, a la concep-
cién res-publicana y luego imperial del Estado*. La fecha tradicional de la
fundacién de Roma fue fijada con bastante posterioridad*.

La fundacién de Roma se relaciona con una ceremonia religiosa que como
vimos tuvo un profundo significado simbdlico y sacro, ya que se trataba de
un acto cosmico creacional que tenia por objeto adecuar el caético orden te-
rrestre al vigente orden césmico universal. El centro elegido*, donde se cru-
zan el cardo con el decumanus 'y el mundus como punto de interseccién entre el
mundo inferi, la tellus y la caput, concentraba el poder originario para ordenar
el caos exterior*.

Este mismo centro, precisamente, irradiaba el poder destinado a expan-
dirse permanentemente y asi operar politicamente significaba para los roma-
nos, conservar y extender la fundacién de la ciudad, la cual, segtin las con-
cepciones entonces vigentes tenfa por misién asegurar el orden en la tierra
como Jtpiter velaba por el orden césmico, preparando la nueva y definitiva
Edad de oro, que en tltima instancia no era mas que el mitico paraiso terre-
nal de todos los utopistas.

El elemento aglutinante de esta comunidad primigenia fue el fuego sagra-
do prendido en el hogar que simbolizaba la relacién de los miembros de la
gens con sus antepasados que coparticipaban en la comunidad politica y en
su irradiacién expansiva®. Bloch sostuvo la tesis tradicional que los romanos
fueron extremadamente pobres en su mitologia y que sus ritos eran secos y
desnudos de ceremonial, habiendo desintegrado los mitos indoeuropeos,
hasta la aparicion de la influencia helénica*. Esta tesis, en nuestra opinidn,
quedé desvirtuada por las muiltiples investigaciones recientes de Dumezil
comparando los mitos indoeuropeos con los romanos®.

La eternidad de Roma —idea clave del mito que nos ocupa y que retoma-
remos— se encuentra ya en estos origenes*, en la medida en que toda la co-
munidad antigua asi fundada, lo era para siempre, como se puede apreciar
en los mismos ritos augurales de su fundacion® y lo reafirma el artdspice
Tarutius cuando, a pedido de Varrén, traza etrusco rito el horéscopo de la ciu-
dad, marcando la feliz coincidencia del nacimiento de la urbe con el eclipse
provocado por la conjuncién de la luna y el sol, simbolos de la eternidad ya
en el milenario Egipto y también en los pignora imperi o reliquias de Rémulo
depositadas en el Capitolio que garantizaban la duracién hasta el fin de los
tiempos y que acompafiaban la eternidad del fuego sagrado recién encendi-
do y que no debia apagarse nunca. Roma ha sido fundada para siempre.
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Recordemos que cuando los romanos intentaron trasladar su ciudad des-
pués de la invasién de los galos, el dictador Furius Camilus (Camilo) se opuso
advirtiendo que “nuestra ciudad ha sido fundada religiosamente; los dioses
mismos han designado el lugar y en €l se han establecido con nuestros pa-
dres. Por arruinada que esté, es la morada de nuestros dioses nacionales”>.
Mas adelante las realidades del acontecer histérico llevaron al traslado (tras-
latio) del centro del poder, que fue justificado mediante la ya mencionada
renovacion (renovatio). Otros autores, en cambio, analizan este tema vincu-
landolo con la duracién —no eternidad— de Roma; basandose para ello en
los augurios de los buitres que vieran los hermanos Rémulo y Remo, enfo-
que que consideraremos mas adelante.

Evola nos advierte que en la fundacién de Roma se observan ejemplos de
un ritual de posesion de la tierra, de la conquista territorial® que identifica el
centro sacro con la misién expansionista. En coincidencia con esta idea Mu-
ller expresaba que “el centro religioso del espacio es también el punto inicial
de la historia del pueblo romano”®2. Bien lo ejemplifica Tito Livio en su vi-
sion de Procul Junio al escribir: “cuando temerosa Roma lloraba la muerte de
su rey y dejaba trasparentar su odio contra los senadores, Précul Junio auto-
ridad grave, segun se dice, hasta en lo tocante a tan extraordinario evento,
adelantése en medio de los Comicios y dijo: ‘Romanos, Rémulo, el padre de
esta ciudad, habiendo descendido del cielo, se me ha aparecido hoy al ama-
necer’. Sobrecogido de temor y de respeto, quedé inmévil, procurando con-
seguir por medio de ruegos que me permitiese contemplar su semblante. Ve,
me dijo, y anuncia a tus conciudadanos que esta urbe que yo he fundado,
esta Roma mia, serd la cabeza del orbe, porque tal es la voluntad de los dio-
ses. Que los romanos, se dediquen completamente al arte de la guerra, y que
sepan ellos y sus descendientes que ningtin poder humano alcanzara a resis-
tir las armas de Roma” (I-16).

EL NACIMIENTO DEL MITO

Pero, evidentemente, el mito de Roma no adquirié su carédcter de tal en la
fundacion de la ciudad, aunque se sustente en dicho acto. A diferencia de
la mayoria de los estudiosos creemos que tampoco se estructuré en la época
de Augusto, como suele afirmarse habitualmente.

En nuestra opinién Roma comienza a perfilar los aspectos del mito, que
galvanizara en los siglos siguientes, a partir de su contacto directo con el
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mundo helénico-helenistico, que le devuelve —segtin Bayet— “el sentido
césmico de la religion”®. Trataremos de demostrarlo en esta ocasion.

Un con]unto de ideas y creencias de origen helénico y oriental se fueron
perfeccionando y a través de diversos autores —que esbozaremos— adqui-
rieron un caracter sistematico hasta afirmar el carédcter providencialista de
Roma, bajo cuya hegemonia se producirfa la “revolucién césmica” destinada
a instaurar el reino feliz de los tiempos finales. Todas las cosas serian “reno-
vadas” (renovatio), resurgirian los hombres de la edad de oro y el imperio seria
eterno, segin profetizaban los diversos textos. Estos conceptos, que se rela-
cionan con las teorias helenisticas del monarca como salvador (soter) o bene-
factor (epiphanes), influyeron de manera notable en los politicos de 1a Roma
republicana.

En el sigloIITa.C. apareci6 por vez primera entre los helenos la preocupa-
cién por la existencia de una nueva potencia: Roma; y también el intento de
explicar su aparicién casi milagrosa y su no menos misterioso poderio; es decir
“la idea de Roma”*. Paralelamente la mds antigua tradicién helénica origi-
nada en Callias y recogida por Dionisio de Halicarnaso identifica a Roma con
una troyana, madre de Rémulo y Remo (I,72), mientras que otras versiones,
reunidas por Servius, la consideran hija de Telémaco casada con Eneas y
hermana de Latino. Las diferentes tradiciones permiten establecer una iden-
tificacién coincidente en una mujer de origen troyano, y para responder a los
parédmetros fundacionales de los helenos, una heroina epénima de la ciudad
de las siete colinas®™.

En ese siglo encontramos ya los elementos mitico-politicos que seguiremos
a través de este trabajo y cuyo andlisis y continuidad nos llevara hasta el mun-
do moderno. Entre ellos merecen especialmente nuestra atencion los términos
Roma, imperium y “plenitud de los tiempos” (saeculum) que, al amalgamarse de
la manera que iremos refiriendo, concluyeron por convertir a Roma en la ciu-
dad imperial destinada a asegurar el orden universal hasta el fin de los tiem-
pos, identificando éstos con la caida de la misma y de su imperio.

Conviene recordar que en el lenguaje mitico de la antigiiedad el empleo
del nombre se identificaba con la posesién de la cosa misma y de este modo
el nomen romanum fue considerado parte importante en la posesién del pres-
tigio de la Ciudad Eterna y de los poderes que ella condensaba o irradiaba.
En este contexto debemos ubicar la ceremonia de la evocatio que se realizaba
imprecando a los dioses de las ciudades sitiadas el abandono de las mismas
y la reconstruccién de los templos que, aun en los tiempos cristianos, se efec-
tuaba en el mismo espacio sagrado (templum) de los antiguos®. Para funda-
mentar nuestra tesis rememoremos que los romanos habian entrado en con-
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tacto con la civilizacién helénica por medio de los etruscos y mds directamente
durante las guerras samnitas, pero fue a partir de su expansién al sur, sobre
la Magna Grecia —y especialmente con la toma de Tarento— cuando llega-
ron por vez primera muchas de las ideas helénicas a través de los tarentinos
y desde Sicilia®. La posterior ocupacién romana de la Hélade (s.Il a.C.) pro-
dujo una importante migracién pacifica —y aun forzada— de helenos a Roma,
favoreciendo el traslado de ideas y —al enfrentarse—Ila interrogacién sobre
su pasado y sobre su futuro.

Esimportante que recordemos que en el mundo helenistico, con el que Roma
entrd en contacto, sobresalian las escuelas filoséficas de los estoicos y los epi-
cureos y, fundamentalmente, a través de la Magna Grecia, el neo-pitagorismo.
Mientras los epictireos se caracterizaban por su mecanicismo moral y su indi-
vidualismo que acentuaban una posicion escéptica casi atea y una preferencia
por el placer; aspectos poco afines a la cosmovisién del “soldado-agricultor”
romano®; los estoicos, en cambio, aportaban ideales de tradicién, justicia y deber,
aceptacion de las divinidades y prioridad de la voluntad, més afines a los ro-
manos. El neopitagorismo, por su parte, incorporé una serie de ideas, y funda-
mentalmente creencias, ajenas al mundo latino, que requieren algunas consi-
deraciones sobre su origen y caracteristicas que haremos més adelante.

Sin embargo debemos hacer notar, como ya sugiriéramos en los capitulos
precedentes, que la estructuracion del mito de Roma no se limita a la influencia
filos6fica —en este caso helenistica—, sino que es la resultante de una serie de
factores externos e internos entre los que —pese a la dificultad de su estudio—
no podemos omitir el “espiritu profético” que invadia el mundo helenistico y
cumplia un papel destacado entre las masas, y aun en las élites, y cuyo ejemplo
mds importante que corresponde mencionar en esta ocasiéon son las concepcio-
nes neopitagoricas y en relacién con éstas, los ordculos sibilinos®.

En este aspecto nos interesa especialmente desbrozar de las profecias los
temas referidos al tiempo y consecuentemente a la eternidad y también los as-
pectos destinados a idealizar o divinizar el papel de Roma en el desarrollo de
la historia universal.

Por otra parte resulta necesario aclarar previamente —como bien nos ad-
vierte Peretti®® que es muy dificil, por no decir imposible, hacer plena luz en
este complejo mosaico de profecias; dificultad que, una vez mds, no debe ten-
tarnos a abandonar esta tarea, por la importancia que reviste para nuestra
investigacion.

El andlisis de los destinos de Roma desvelados por los artspices, embebi-
dos en la etrusca disciplina, es casi contemporaneo con la fundacién de la ciu-
dad o al menos con su instauracién por obra de los etruscos, quienes aporta-
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ron sus concepciones religiosas y politicas, notablemente providencialistas.
Estas profecias fueron archivadas en el Capitolio romano e identificadas como
Libros sibilinos, aunque su origen no era necesariamente helénico®. Bien ex-
pone Raymond Bloch que estas profecias “fueron, sin duda, la garantia su-
prema de los destinos de Roma”®. Segtin el relato conservado detalladamen-
te por Dionisio de Halicarnaso estos textos aparecieron durante el periodo
etrusco de Tarquino el Soberbio.

La tradicién antigua, recogida por el citado Dionisio (IV-62), afirma que
los libros sibilinos llegaron a Roma bajo la realeza etrusca, fueron conserva-
dos en el templo Capitolino®. Sabemos® que su niimero aumenté a diez en el
367 a.C. y cuando la coleccién se quemo en el 83 a.C. en ocasién del incendio
del Capitolio se enviaron delegaciones romanas a las ciudades de la Hélade,
la Magna Grecia y el Asia Menor para reconstruirlas. Se recogieron cantidad
de profecias “sibilinas” que conformaron una nueva coleccién que Augusto,
tras quemar los textos antirromanos, hizo colocar en el templo de Apolo.
Respecto a la decisiéon de éste nos relata Suetonio que “hizo reunir y quemar
mas de dos mil volimenes de predicciones griegas y latinas que circulaban y
s6lo tenian sospechosa autenticidad. Unicamente conservé los libros sibili-
nos y en éstos hizo una expurgacién, encerrandolos en dos armarios dora-
dos, bajo la estatua de Apolo Palatino”®. “En la compleja versiéon, muchas
veces reelaborada, que nos ha llegado se ha mezclado desordenadamente
material de origen pagano, judio y cristiano, de naturaleza histérica, politica
y religiosa, cuya datacion puede establecerse genéricamente en un largo pe-
riodo de tiempo que va del siglo Il a.C. hasta el I de nuestra era®.

Un cuidadoso anélisis de estas profecias oraculares nos muestra en qué
medida muchas de ellas abrevan o coinciden con las creencias del pitagoris-
mo —;corriente filoséfica, creencia popular, religién organica, conjunto de
auspicios?— que tuvo notable influencia en el mundo greco-romano®.

El representante més significativo de ellos en Roma parece haber sido el
senador Nigidius Figulus —amigo de Cicerén— quien, interesado en las
doctrinas esotéricas, fundé una capilla en Roma® y el mismo Cicerén no va-
cilé en sefialar que las instituciones romanas son de origen pitagérico® y a
esta concepcion astral pertenece al Suefio de Escipién y parte del sustrato ideo-
16gico de la obra de Virgilio.

Precisamente serdn los neopitagéricos quienes retomen la herencia de Pla-
tén, considerado discipulo de Pitdgoras, y en plena época de escepticismo
renueven y propaguen la creencia en la inmortalidad. Estas creencias —se-
gin Cumont’>— se trasladaron al Egipto tolemaico y en Alejandria se produ-
jolamezcla de ideas y creencias de las mas diversas procedencias, provocan-
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do un sincretismo notable en el que confluyen las doctrinas astrolégicas cal-
deas, el parsismo, la teologia siriaca, el judaismo helenizado y la escatologia
egipcia conjuntamente con los misterios dionisfacos y érficos —convertidos
por sus thiasas en refugio y subsistencia de los discipulos de Pitadgoras en época
de persecuciones— y difundidas en las corrientes ideoldgicas del helenismo
después de la expedicién de Alejandro Magno.

Los neopitagdricos, en su sincretismo, ayudaron a revitalizar en Roma
conceptos borrosos sobre una eternidad finita y rescataron el ciclo del eterno
retorno; concepciones ambas que cumplen un papel destacado en la tematica
que nos ocupa. De este modo los romanos conocieron la creencia caldea en la
eternidad del universo, también planteada por los estoicos y complementa-
da por la tesis del Gran Afio, de raiz epicireo-semita, que implicaba la reno-
vacién peridédica del mundo —el Edn helénico o el Saeculum romano—, en
ultima instancia, la renovatio”, difundida por medio de las profecias de la Sibila
y también —como vimos— por la Stoa, que convirtié el Eén en providencia,
pero también la encontramos ligada al culto de Apolo y a los antiguos libros
sibilinos™.

Para ellos —desinteresados en calcular el fin de los tiempos, por su concep-
cién del azar— una gran conflagracion daria lugar a un mundo nuevo, que
reproduciria el antiguo, con los mismos elementos, los mismos cuerpos, los
mismos espiritus, las mismas series de acontecimientos y al mismo modo del
fénix del mito, el fuego lo hard renacer todo”. Esta renovacién césmica que lla-
maban metacosmesis habria sido descubierta por el propio Pitdgoras, aunque su
exposicién mas antigua parecer ser el Timeo de Platén (fragm. 9) que Cicerén
cita en varias oportunidades™. La duracién de este Gran Afio —que permitiria
el control del tiempo— estaba limitado, en su conocimiento a un pequefio gru-
po de iniciados en “matematicas””.

Algun tiempo mds tarde, en pleno siglo I, estas creencias de renovacién de
afios, periodos, ciclos, llevaron a muchos a aceptar la creencia en los tiempos
ciclicos como anteriormente lo habian difundido los estoicos entre los “sa-
bios”. Y se proclam¢ un “verdadero culto” al “Tiempo Infinito” (Eén) 76, como
se aprecia claramente, a modo de ejemplo, en una inscripcién dedicada a
Augusto en Eleusis: “que (el Eén) por su naturaleza divina, serd siempre el
mismo y seguird su orden inmutable en el mundo, aquello que hoy es, serd ;
no habrad comienzo, medio ni fin, no se producirdn cambios; la naturaleza
divina serd absolutamente eterna”.

Bayet” advierte que aqui hallamos la conexién entre el Timeo de Platén y
los misticos de la eternidad de Roma, del Imperio y mas tarde de Constanti-
nopla, los origenes de numerosas representaciones oficiales en las monedas
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del siglo II, del Genio del Tiempo en medio de los signos del zodiaco, acom-
pafiado de simbolos para especificar el movimiento ciclico, que nos confir-
man el triunfo de esta idea.

El clima de las guerras punicas produjo una crisis moral muy profundaen
Roma y la angustia existente favorecié la bisqueda y aceptacién de estas teo-
rias y creencias provenientes del Oriente que aportaban una explicacién o
mejor aun prometian “la salvacion”.

Como sefialamos con anterioridad los pueblos en ocasion de sus crisis mas
profundas acuden al pasado para encontrar una solucién o percibir donde se
equivoco la marcha o se traicionaron las raices. Esta misma actitud adopta-
ron 10s Tomanos desesperados cuando en el 204 a.C. el cartaginés Hannibal
se encontraba a las puertas de Roma. Narra Tito Livio que se consultaron los
libros sibilinos encontrando como respuesta que “cuando un enemigo extran-
jero haya traido la guerra al suelo italico, no se podré arrojarle de esta comar-
cani vencerle, sino es trasladando de Pessinunta a Roma la diosa Madre Ida”.
Enviados representantes romanos ante el rey Attalo de Pérgamo —sucesor
de Troya— obtienen permiso para trasladar a Roma la estatua de Cybeles, la
diosa del Ida que era una simple piedra negra que los sucesores de los troya-
nos consideraban como la madre de todos los dioses; ésta fue solemnemente
conducida al Palatino. Poco mds tarde Hannibal abandoné la peninsula itali-
cay los cartagineses fueron derrotados por Escipién en Zama”.

Frente a la necesidad de defender la posicién expansionista romana entre
los griegos del mundo helenistico —la “usina intelectual” de esos tiempos—
y contrarrestar la profusa propaganda cartaginesa, el senador Fabio Pictor
(Fabius Pictor) hacia el 200 a.C. redacté sus Acciones de los romanos, primer tex-
to de historia romana, redactado no casualmente en griego, la koiné de la épo-
ca. Este libro, basado en gran medida en los Annali Maximi —recopilaciones
oficiales de inspiracion religiosa— fue seguido por otros autores preocupa-
dos por la temdtica de los origenes, la explicacion de cémo llegé Roma al lu-
gar que ocupaba y también la bisqueda de respuestas para superar la crisis
que le aquejaba”. Estas obras fueron los primeros escritos del mito fundacio-
nal de Roma, como también los textos mds antiguos de la historia romana
“mitificada”, que de este modo se fue perfilando, dos siglos antes de Augus-
to, y de Tito Livio.

Entre estos primeros escritores de historia podemos citar a Caton (Marcus
Portius Cato), el gran defensor de los valores tradicionales del “soldado-agri-
cultor” ante el avance de la influencia helenizante, quien en sus Origenes fijo
la direccién de la épica nacional, al narrar la historia de Roma como una obra
colectiva y no de héroes individuales segtin era tradiciéon en el mundo anti-
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guo. Esta tesis fue retomada y “canonizada” posteriormente por Cicerén;
otorgando a la fundacién de Roma su matiz tan peculiar de mito social o méas
especificamente politico. Fue Catén quien también planteé el papel de la
Fortuna en la trayectoria romana como el crecimiento en la virtus que les con-
feria el derecho a imperar.

Sus pasos fueron seguidos, entre otros, por Lucio Cincio Alimento, Postu-
mio Allino y Cayo Acilio, en cuyos libros ya aparece la leyenda de los orige-
nes de Roma relacionada con Troya y con Eneas. La “leyenda” que convertia
aRoma enla “nueva Troya” tuvo gran influencia en los libros sibilinos llega-
dos a la ciudad —como vimos— en la época de los Tarquinos; la propia urbe
asumi6 formalmente estas profecias®, acepté que Rémulo su fundador y pri-
mer rey era nieto de Eneas, contemporéneo de la Sibila y de la caida de Tro-
ya®!y a estos ordculos recurrieron los romanos en su periédicas crisis ante la
necesidad de explicar la angustia ante el futuro. Sabemos que la sibila profe-
tizaba que el rey de la “nueva Troya” defenderia a ésta en la lucha suprema
contra “la encarnacién del mal” (Cfr. con el dualismo maniqueo de raiz per-
sa) y asistiria al renacimiento o la nueva edad de oro (el nuevo Eén) que inte-
rrelaciona los ordculos con las creencias pitagéricas, como bien podemos
observar. Después Virgilio cantara el nacimiento de una nueva era: lade Roma.

La crisis acentud el patriotismo romano y la preocupacién por los orige-
nes. En este contexto publicaron sus escritos Livio Andrénico y Cneo Nevio,
produciendo la primera “movilizacién” de la literatura en pos del “naciona-
lismo romano”. Siglo y medio mas tarde, en un ambiente cultural parecido,
Augusto y Mecenas adoptaron medidas similares®.

Livio y Nevio suelen ser estudiados por los expertos en literatura como
los iniciadores del teatro griego en Roma, pero sus obras fueron, sobretodo,
eminentemente politicas, y en ese aspecto interesa rastrear en ellas el tema
que nos ocupa.

Andrénico llegé a Roma en el carro triunfal del consul Papirio Curso des-
pués de la toma de Tarento, hecho que significé el ingreso a la ciudad de mas
de treinta mil tarentinos y abrié las puertas del mundo helénico y, consecuen-
temente, a sus ideas. Seguin nos refiere Floro “Roma nunca habia asistido a
un triunfo mas espléndido”®. Al poco tiempo le encontramos como esclavo
trabajando como preceptor de los hijos de M. Livio Salinator, quien lo manu-
mitié y parece haber favorecido la creacién de su escuela de letras griegas y
latinas. Sabemos que compuso tragedias en latin, en las que retom¢ el ciclo
mitico troyano que asignaba a los romanos un origen divino —como herede-
ros de Troya— prometiéndoles regir los destinos del imperio universal, te-
mas que casi dos siglos mds tarde cantard Virgilio en recordados pérrafos de
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la Eneida. Esta temdtica favorecia —en plena crisis— el resurgimiento moral
de Roma y ayudaba a soportar los pesados afios de lucha con la confianza en
la misién providencial que el destino habia anticipado a sus habitantes.

También sabemos que en el 207 a.C., siendo cénsul L. Salinator se enco-
mendo6 a Livio Andrénico —convertido en un vate reconocido— la prepara-
cién y lectura de un himno de expiacion con motivo de los nefastos aconteci-
mientos que ocurrian en la urbe® y Festo nos sefiala que después las cosas
comenzaron a volverse mds présperas.

Casi contemporéneo fue Nevio, quien provenia de la regién de la Campa-
nia y précticamente sigui6 los pasos de Livio. Su obra literaria fue redactada
después de la primera guerra ptnica con el titulo de Bellum Punicum® y sir-
vi6 para despertar la conciencia nacional romana alicaida por los progresos
cartagineses. Nevio no se limitd a narrar poéticamente la primera guerra®,
sino que dedica los dos primeros libros a la partida de Eneas desde Troya y a
su paso por Karthago, retomando el tema de nuestro interés: la hilacién de
los origenes semilegendarios de Roma, como sucesora de Ilién. Su obra, ade-
mds de ser un modelo para poetas e historiadores posteriores, conserva la
idea “catoniana” de que el héroe de la guerra fue todo el pueblo romano, fa-
voreciendo de este modo el mito que nos ocupa.

Escipion (Publius Cornelius Scipio) —conocido como el Africano por su triun-
fo en Zama (202 a C)— habia quedado impresionado con el mundo helénico,

al igual que Flaminino —el vencedor de Cinoscéfalos (197 a C)— y reunio6 a

su alrededor un grupo —hoy conocido como “circulo de los Escipiones”—
integrado por intelectuales y hombres ptiblicos de Roma que, embebidos en
estas ideas, elaboraban otra cosmovisién y un nuevo proyecto politico impe-
rialista, de raiz helenistica, que conllevaba la expansién comercial y la milita-
rizacién del poder, la que por su “soterologia” del “hombre providencial”
preparaba el camino al Imperio. Estas nuevas ideas chocaron con la ya men-
tada oposiciéon de Caton, pero la generacién siguiente se incliné mayormente
por las mismas. A este circulo pertenecieron Escipién Emiliano, Lelio “el sa-
bio”, L. Furio, Q. Aelio Tubero, Q. Mucio Escevola, C. Fannios, Rutilio Rufo,
Sp. Mummio, L. Aelio, M. Vigellio, los poetas Terencio y Lucilio y dos desta-
cados politicos y pensadores helenos Panecio (Panaitios) y Polibio de Mega-
16polis.

Escipion y sus amigos aprenderan de sus nuevos maestros griegos a “re-
unir la disciplina de su patria y de sus antepasados con la doctrina extranjera
de Socrates”?. Este grupo destacado de la élite dirigente patricia romana, al
igual que Catén y sus seguidores, tenfa una profunda fe en el destino de Roma,
pero lo preveian de manera distinta, pues en el “circulo helenizado” de los
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Escipiones se estaba elaborando una nueva “historia del mundo” (oekumene)
que tendria por centro a Roma y mostraria su mision civilizadora y humanis-
ta, segtin la esbozara Panecio, al ensamblar las doctrinas de la Stoa con las
prédicas de Platén y Aristételes, asentdndolas en la creencia estoica de la
providencia divina manifestada en el mundo. Estos hombres llevaran a cabo
“una verdadera revolucion espiritual que transformaria el alma romana... y
le permitiria tomar conciencia de su misién® encontrando en la teoria griega
civilizadora la justificacién teérica a su expansionismo®, previsto por un
destino (fatum), destino al cual, por otra parte, Escipién ya venerara durante
sus afios como magistrado®, considerandose ademads el elegido de esa mis-
ma divinidad?.

La penetracion de ideas helénicas fue acentudndose y sabemos que Paulo
Emilio —el vencedor de los helenos en Pydna (168 a.C.)— trajo a sus hijos como
botin la biblioteca del tiltimo monarca macedonio Perseo, material que influy6
notablemente en la formacién intelectual y espiritual de la joven generacién
dirigente romana, yaembelesada con estas ideas. Es evidente que esta bibliote-
ca reunia las obras mds importantes del pensamiento griego clasico, especial-
mente por la relacién que ligaba al monarca macedonio Antigono Gonatas,
antecesor de Perseo, con el filésofo estoico Zenén. Conocemos la especial pre-
dileccién que tuvo entre los romanos Jenofonte (Xenofon), en cuyas Memoralia
basé Rutilio Rufo su De vita sua. No es de descartar que en ese clima intelectual
Paulo Emilio haya acercado a Roma también textos provenientes de las biblio-
tecas de Pérgamo y Alejandria, fomentando, los nacientes estudios filolégicos
de Ennio (Quintus Ennius) y de L. Elio Praeconio Estilon.

El primero de ellos provenia de la Calabria —quizds emparentado con la
familia real nativa— y en el 204 a.C. Catdn, a su regreso de Africa después de
haberse peleado con P.C.Escipion, le encontré en la Cerdefia ya helenizada y le
condujo a la ciudad de las siete colinas, quizds con la intencién de cantar las
loas a Roma que €l proyectaba y que de algtin modo prefiguré en su Origenes.

Ennio poseia una formacion cultural de primer nivel tanto en gramatica,
filologia, historia, mitologia, astronomia, filosofia, como en el conocimiento
delas doctrinas de los sabios italicos como Empédocles y los pitagdricos, cuyo
mesianismo 6rfico ayudé a difundir en los medios intelectuales romanos.

Su poema a Roma —la Romaida— que él prefirié llamar Annali conformé
una verdadera epopeya latina, donde el héroe del mito una vez maés, no es el
hombre, sino todo el pueblo romano; como lo reafirma Cicerén “por cierto
los versos de Ennio no sélo honran a los que en ellos elogid, sino también el
nombre del pueblo romano”? y mas notablemente atin en la acertada cita:
“La res publica sigue en pie por sus antiguas costumbres y por sus hombres”*.
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De manera similar también cumple un papel preponderante en sus obras,
como en la mayoria de sus contemporaneos, la Fortuna®.

En el prélogo de los fragmentos de esta obra que nos han quedado Ennio,
en el contexto de las ideas pitagoricas que le son afines, narra cémo se le apa-
recié la sombra de Homero, del cual se considera el sucesor destinado a can-
tar la Iliada romana. Este proemio, que estudiara cuidadosamente Bignone®
estd tomado de las preocupaciones escatologicas de la Magna Grecia y espe-
cialmente en los semiesotéricos textos de Empédocles®.

En este contexto neopitagdrico Ennio expuso la guerra causada por Kar-
thago como obra de la Discordia en el mundo, que concluye con la victoria de
Roma y el establecimiento de la pax romana, el triunfo de la Concordia y del
Amor en el nuevo siglo que se preanuncia. El mensaje del poeta retoma “la
grandiosa lucha épica que terminaba, en la Iliada, con la inminente destruc-
cién de Troya, bajo el esfuerzo de los Eacidas y que tiene en la Romaida su
continuacién y su epilogo final. Los descendientes de Eneas fundan en el Lacio
una ciudad, a la que prometen los hados el imperio sin fin y la nueva Troya,
que ha de vengar a la antigua, crece dia en dia con la virtud y las victorias
hasta que Pirro, vastago ultimo de los Edcidas, hace irrupcion en Italia para
derribar el pedestal del coloso que surge. Se encuentran frente a frente los
mismos enemigos que un dia combatieron bajo los muros del Dardano; pero
esta vez Troya triunfa sobre los Eacidas, y el desquite glorioso abre la via
inmensa al cumplimiento de aquellas promesas divinas, que guiaron por los
mares las naves de Eneas”?”. A partir de este punto Ennio pasa a narrar casi
cronolégicamente las nuevas guerras de Hispania, Macedonia, Africa con las
cuales el horizonte politico romano se va ampliando y la idea de una Roma
imperial se estructura lentamente, en medio de las preocupaciones escatolé-
gicas del ambiente tarentino.

Para sus contemporaneos el Imperio ya estaba constituido y, segin Big-
none® “sélo falta conservarlo”, pero nos parece que antes —y fue la tarea de
esa generacion—correspondia interrogarse sobre €l en el contexto méds am-
plio de la historia de Roma, buscar sus causas y prever su destino para asi, al
narrar su historia, justificarlo.

La penetracion de las ideas helénicas fue cada vez mayor coincidiendo con
la incorporaciéon de Roma a la politica y al comercio del mundo helenistico y
provocé reacciones que llevaron a que en el 161 a.C. el Senado autorizara al
pretor M. Pomponio a expulsar de las ciudad a los filésofos y rethores que
atentaran contra el interés de la Reptblica, medida que nos advierte sobre la
actividad y peligro que denotara Catén. Pero el “curso de los tiempos” iba en
otra direccién y los monarcas helenisticos empleaban a los fildsofos no sola-
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mente como consejeros —sabios al estilo platénico—, sino también comc
habiles diplomaticos defensores de los intereses monérquicos. En 159 a.C. el
rey Attalo II de Pérgamo envié como embajador a Roma al fil6sofo Crates de
Melos y en el 155 Atenas remitié una célebre delegacién destinada a defen-
der la causa de Cropos integrandola con tres filésofos: el peripatético Crito-
laos, el estoico Didgenes de Seleucia y el platénico Carneades quienes apro-
vecharon la demora en ser recibidos por el Senado para pronunciar algunas
conferencias. En una de ellas, Carneades, en el mejor estilo platénico, sostu-
vo que en Roma, con motivo de la expansién, la justicia era una quimera. Ello
provoco la violenta reaccion de Catén y de los aristécratas defensores del
tradicionalismo y temerosos de la infiltracion de los “gréculos” que le seguian,
obtuvieron que se redujera al minimo la estancia de la embajada.

Pero la definitiva integracién del pensamiento helénico con la realidad
politica romana fue obra de Polibio de Megal6polis, hijo de Likortas, funcio-
nario de la Confederacién Aquea y discipulo de Filopemon; fue embajador
en la corte Lagida (181 a C) y ante el procénsul Quinto Marcio. Rehén des-
pués de Pydna (168 a C) se enfrentd con el espectaculo de la potencia roma-
na, que le causé mas que admiracién una fascinacion casi irresistible®.

Los éxitos del imperialismo romano en el mundo helenistico, y en parti-
cular la conciencia de que el poder romano era irresistible, habian llevado a
los helenos conquistados a tratar de encontrar una explicacién que, obvia-
mente, sdlo podia provenir de la divinidad. Sus contempordneos helenos que
no llegaban a entender el crecimiento desmesurado de Roma (cfr. I-3 y I-63)
optaron —como veremos— por la via mas sencilla de divinizarla, mientras
Polibio trataba de explicarsela racionalmente.

Los griegos, impresionados por el crecimiento y grandeza de Roma, no
vacilaron en homenajear a los vencedores, segtin era la costumbre, convir-
tiéndoles en héroes y divinizandoles, ya que al no poder comprender el desa-
rrollo de Roma por via humana, la consideraban obra dela diosa Fortuna (Tyjé).
Plutarco nos refiere que en la ceremonia de los calcidios en homenaje a Fla-
minino cantaban: “Objeto es de este culto, la fe de los romanos (fides romano-
rum). Aquella fe sincera, que guardarles juramos. Cantad festivas ninfas, a
Jove soberano, y en pos de Roma y Tito la fe de los romanos”'® y el mismo
Polibio, con respecto a los rodios, describe que “decretaron, ademas, que se
hiciera en honor del pueblo romano un coloso de treinta codos de altura y
que fuera colocado en el templo de Minerva” ( XXXI- 16).

Asimismo alrededor del concepto griego de Tyjé latinizado como Fortuna,
casi paralelamente con los homenajes al héroe triunfador se originé el culto a
la diosa Roma, verdaderos inicios del mito que nos ocupa'®’.
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No es casualidad que en esta misma época, a partir del 269 a.C. comienzan
a acufarse, fuera de la ciudad, monedas con diferentes inscripciones vincu-
ladas con Roma, entendida por los extranjeros como una divinidad digna de
ser representada y acompariada por algunos simbolos que la secundaran a
través de toda su historia como una palma, una corona de laurel o la imagen
de la Victoria.

En el 218 a.C. parece haberse ofrecido por vez primera un sacrificio publi-
co al genius de Roma'®. Segtn los datos que poseemos el primer templo a
esta nueva divinidad se erigié en Esmirna en el 195 a.C.'%, al afio siguiente de
la proclamacién solemne de las libertades de las polis helénicas por el cénsul
Flaminino. En el 189 a.C. y poco mads tarde en Mileto. Poco después Delfos
instituyd juegos en honor a Roma y a partir de ese mismo afio —como vere-
mos— comenz0 a imponerse la teoria de que éste era el quinto imperio —y
ultimo— de la profecia de Daniel.

En el 170 a.C. tuvo lugar la ereccién de un templo similar con la realizacion
de juegos quinquenales en honor de Roma en la semidesconocida Alabanda,
en la Caria'™. Paralelamente —como vimos precedentemente— también las
monedas atestiguaban la aparicién de la nueva potencia mediterrdnea y de su
culto; ya en el 204 a.C. la dracma de Locres, en la Magna Grecia, mostraba la
efigie de Roma coronada por la sabia fidelidad (pistis); concepto que se encuentra
repetido en la recién citada alabanza del cénsul romano Tito Q. Flaminino, en
la dedicatoria poética coral a la misma Roma en el himno de los calcidios del
191 a.C. y enel altar de Locres del mismo afio en el que probablemente se hace
mencién por vez primera a la Roma aeterna consecuencia de su divinidad, ya
que se consagra a Jovi Optimo Maximo Diis Deabusque Immortalibus et Romae
Aeternae’™. En el 163 a.C. Rhodas erigi6é una estatua al pueblo romano en el
templo de Atenea e instituy6 juegos trienales en su honor'®.

El culto a Roma divinizada fue continuado con la construccién de nuevos
templos a la Dea Roma en Pérgamo, Efeso, Sardes, Apamea, Delos y en Nico-
media en el afio 29 de nuestra era. Los lesbios le consagraron una estatua de
oro y los licios erigieron una estatua en honor a Jupiter Capitolino y al pueblo
romano.

En el contexto de las teorfas sobre el papel que le cabia a la naciente Roma
en el futuro mundial debemos hacer algunas referencias sobre la profecia de
Daniel, anteriormente citada'”. Vimos que cuando los pensadores de la An-
tigliedad se enfrentaron con la aparicién y el crecimiento de Roma trataron
de explicarla recurriendo a diversas interpretaciones vigentes en su época;
una de las mds renombradas era indudablemente la profecia de Daniel que
incorporaba en un mismo tépico la teoria de las cuatro edades y de los cinco
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imperios, que conocian los helenos y quizas la hayan tomado de los persas!®.
En un contexto diferente, pero con curiosas coincidencias bésicas, en el siglo
ITa.C., en plena revuelta de los Macabeos, el hebreo Daniel'® profetiza sobre
los cuatro imperios que serian continuados por un quinto imperio triunfal,
universal y eterno, afin con el fin de los tiempos'".

Esta profecia fue difundida por los judios expulsados por Antioco IV a
partir del 165 a.C. y para ellos los cuatro reinos mencionados por Daniel han
de haber sido los caldeos, medos, persas y macedonios y el quinto reino
previsto seria el de Judas Macabeo, en plena efervescencia mesidnica''’.

Conviene recordar que el mundo helenistico del siglo IT a.C. se caracterizé
por la confluencia de una serie de creencias y religiones que conformaron un
verdadero sincretismo que aun no ha sido suficientemente estudiado y que
condicion6 gran parte de la cultura posterior. Entre las multiples manifestacio-
nes de éste —en el campo de nuestro interés inmediato— parece importante
mencionar que en el templo de Hiera-Komé, construido por Ciro a cincuenta
millas de Pérgamo, los colonos persas (magusaioi) y sus sacerdotes de Artemi-
sa, proclamaron “lainmediata apariciéon de la quinta monarquia, profetizando
en su excitacion la expulsién del odiado Antioco III” por los romanos (odio
que compartian con los judios de la didspora). Segiin Swain “este templo fue el
centro por el cual la profecia se desparramo por el Oeste” 2,

Estas ideas proféticas habrian llegado a Roma por obra de los embajado-
res de los Macabeos —hacia el 162 a C— y sabemos por Veleyo Patercolo!’?
que un historiador romano —casi desconocido— llamado Elio Sura (Aelius
Sura) la transcribi6 y oficializ6 en sus Annali populi Romani, escrito hacia el
171 a.C. Gracias a Sura la idea fue conocida en Roma y transformada ésta en
el quinto imperio, el destinado a la eternidad.

La misma tesis fue utilizada por historiadores significativos como Dioni-
sio de Halicarnaso, Appiano, Pompeyo Trogo y quizés el propio Ennio, con-
temporédneo de Sura (?). Ennio —en el tema que nos ocupa— llegé a
conectar el final del imperio asirio de Nino —primero de la serie— con la
fundacién de Roma, para de ese modo engarzarla en la sucesiéon cronoldgica
de los reinos e integrarla al desarrollo de la historia universal'.

El contacto de la naciente potencia de Roma con el mundo helenistico, tras
las victorias de Cinoscéfalos (199) y Pidna (168) produjeron temor y oposi-
cién a la surgiente Roma y luego admiracién y preocupacion. Por otras fuen-
tes sabemos que a consecuencia de la batalla de Magnesia del Silipo comenzé
a imponerse en Roma la creencia de que el quinto imperio seria el romano y
que su hegemonia mundial implicaba, por un lado, el cumplimiento de la
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profecia y, por otra, al menos, la perspectiva de cierta duracién, sino de eter-
nidad. Roma ingresaba en la historia providencialista de origen judaico.

El parrafo de Sura —tnico que nos ha llegado— ha sido rescatado por Ve-
leyo Patercolo, un contemporaneo de Augusto y Tiberio, y al citar en su obra
los anales de Sura transcribe de éste que: “primero los asirios sometieron a to-
das las naciones, después hicieron lo mismo los Medas, después los Persas, fi-
nalmente los Macedonios; y después de dos reyes de origen macedonio, Filipo
y Antioco, obtenida poco después la sumision de Cartago, el dominio pas6 a
manos del pueblo romano”. Y agrega: “Entre este momento y el comienzo del
reino Asirio de Nino, que fue el primero que tuvo la supremacia universal, trans-
currieron mil novecientos noventa y cinco afios”!. “En este camino una teoria
oriental y griega se transformé en doctrina de glorificacién de la expansién del
poder imperial de Roma”"¢. La posible interpretacién de Sura, coincidente con
los “oraculos” de Hiera-Komé, asumia las tesis de Polibio y sus contempora-
neos (del “circulo de los Escipiones”) destinada a engrandecer y justificar el
papel de Roma como nueva potencia del Mare Nostrum.

Durante las dos primeras décadas de la segunda centuria los romanos adop-
taron una posicién favorable hacia Grecia y el mundo helénico en general,
embelesados por la cultura griega con que se contactaran a través de los hele-
nos trasladados a Roma. Esta actitud comenz6 a modificarse hacia el 170 a.C.,
ante el avance avasallador de la cultura helénica y sus valores contrapuestos a
la tradicién romana'”. Ello se aprecia claramente en la diferencia entre un Fa-
bius Pictor que defiende la conduccién griega y un Catén el censor, que acau-
dillaba a quienes comenzaron una acerba critica a los griegos, temerosos de los
cambios de costumbres e intereses que éstos implicaban. Sura parece pertene-
cer a esta nueva generacion y por ello su concepcién del desarrollo histérico no
triunf6 hasta la época de Augusto.

Un intento de explicacién racional de los sorprendentes triunfos romanos
fue llevado a cabo por Polibio, quien concibié una historia de Roma —;suge-
rida por Escipién?— en momentos en que se iniciaba el proyecto de conquis-
ta universal'’¥; la comenz6 después de la crisis de la segunda guerra y la pro-
sigui6 hasta las tomas de Karthago y Corinto. De este modo, su demostracion

tedrica termind convirtiéndose, como sefiala Grimal, en “la demostracion “a

posteriori” de la vocacién providencialista que legé Roma a su imperio'*.

En Polibio apreciamos la influencia de sus contemporaneos estoicos y muy
especialmente la del pensamiento de Aristételes e Isocrates al explicar la cons-
titucién romana y justificar su estabilidad por haber evitado la disolucién y
muerte del organismo politico al contener el proceso de anakyklosis o recu-
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rrencia, por el cual —en el contexto del mito del eterno retorno— los Estados
estaban condenados a una permanente decadencia que llevaba de las formas
puras (monarquia, aristocracia, politeia) a las impuras (tirania, oligarquia,
democracia). Polibio, al detener la narracion del desarrollo histérico en el li-
bro VI para interrogarse sobre las causas de la grandeza romana, concluy6
que ésta obedecia a la virtus'?, lo que le permitia la coexistencia simultanea
en el tiempo —equilibrio (29b)— de las tres formas puras representadas en
sus instituciones (cénsules, Senado, Comicios), logrando asi frenar el proce-
so de corrupcidn, o sea... el tiempo. Y asi al detener el tiempo se ingresa en la
eternidad. O dicho en otros términos esta concepcién de la Tyjé o de la virtus
adquiria de hecho acentuados matices providencialistas. De este modo indi-
recto, Polibio, pese a su presumible pragmatismo antimitico'?, favoreci6 el
crecimiento del mito de la eternidad de Roma.

No nos cabe duda que la narracién de Polibio no se limita a un designio
humano, sino que revela la accion de una providencia inteligente'” por ejem-
plo cuando afirma: “he aqui por qué es invencible la constitucién de esta re-
publica y siempre tienen efecto sus empresas” (VI-18, 4) y aunque parezca
no creer en la eternidad de Roma, racionalmente, “aporta a los romanos ra-
zones para creer —al menos—en su longevidad”'?.

Por otra parte, su explicacién de la constitucién romana es notablemente
idealista y se inserta en esta serie de historiadores que intentaron llevar la
historia de Roma a nivel de epopeya o mito, propio de la mentalidad grie-
ga'?*y como sefiala Lugaresi “lo que perdurd, atin después que estas institu-
ciones cayeron, fue, en cambio, la idea que ellas representaban, la idea de
Roma, la idea de una ciudad que por su obra no era caduca, la idea de la ciu-
dad que habia sido denominada “eterna”, laidea de la eternidad de Roma”'%,
La idea de Polibio sobre el papel del destino, la Tyjé, que rige la voluntad de
los hombres parece profundamente inserta en el “circulo de los Escipiones”,
pues el mismo Escipién se conmueve ante el final de Karthago, pensando en
su propia patria, como lo refiere admirablemente Polibio: “Cuentan que Es-
cipién, al ver a Karthago, totalmente destrozada y en ruinas, derramé abun-
dantes lagrimas, deplorando en voz alta las desgracias de sus enemigos. Re-
flexionando profundamente que la suerte de las ciudades, pueblos e imperios
tan sujeta estd a los reveses de la fortuna como la de los simples particulares,
y recordando al lado de Karthago la antigua Ili6n, tan floreciente, el imperio
de los asirios, el de los medas, el de los persas, después, el de Macedonia,
mayor que todos y tan poderoso hasta época reciente, fuera que el curso de
sus ideas trajera a su memoria los versos del gran poeta, o que la lengua se
adelantara al pensamiento, dicese que pronunci6 en alta voz estas frases de
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Homero: “Acércase el dia de rendirse la gran Ilién, el dia en que Priamo y su
guerrero pueblo van a caer”. Preguntéle entonces Polibio, que tenia gran fa-
miliaridad con €l por haber sido su preceptor, qué sentido daba a estas pala-
bras, y confesé ingenuamente que pensaba en su cara patria, temiendo el
porvenir que tendria por la inconstancia de las cosas humanas” (XXXIX-3). Y
también Cicerdn lo reitera al tomar a estos hombres como personajes del dia-
logo de la Repuiblica.

En nuestra opinién es tan firme la creencia de Polibio en la fortuna que al
cerrar su obra (XL- 14) a la vez que se admira porque la Hélade por fin des-
cansa tranquila sin querellas, facciones ni delitos, administrada por la aristo-
cracia romana, eleva su plegaria al cielo para que nada venga a turbar esta
tranquilidad, pues la Tyjé, celosa de tanta felicidad puede comenzar a revo-
carla”1?.

Polibio de Megal6polis, que escribe en el siglo II, para incorporar a Roma
a su Historia universal también recurre, aunque mitigadamente, a la teoria de
sucesion al referirse alos imperios que le habian precedido (I, 2), pero su aporte
mas importante, como veremos, consiste en la incorporacién de Roma al es-
quema sucesorio, considerdndolo el prlmer imperio universal y finalmente
su atisbo de una Roma aeterna'?. Para incorporar a Roma se basé en la con-
cepcién de sucesién de los reinos antiguos (traslatio imperii), tema que surgid
necesariamente en los primeros historiadores hasta convertirse en un topos
divisorio de épocas histdricas por parte de sus continuadores. La mayoria de
los historiadores coinciden en afirmar que el tema ya aparece definido en
Her6doto —el padre de la historia— hacia fines del siglo V a.C. (I, 95) y que
éste probablemente estructurara su informacién en sus viajes por el Cercano
Oriente'®.

La penetracion helénica en Roma estd vinculada a la figura de Escipién
Emiliano, nieto adoptivo del Africano, educado —como vimos— en el circu-
lo de los Escipiones, quien tuvo la oportunidad, con su amigo Lelio, de asistir
a las ensefianzas del fil6sofo estoico Didgenes de Babilonia'?, trayendo luego
consigo a Roma al filésofo Panecio de Rhodas como su consejero politico y
amigo. Este, hijo de Nikdgoras, que fuera embajador en Roma, enel 169 a.C.,
se dirigi6 a dicha ciudad por “donde pasaba la historia”, ya que preferia la
experiencia personal a los libros' y alli transmiti6 a los romanos la filosoffa
estoica mitigada por las ideas platénicas y aristotélicas afines a una orienta-
cién mas préctica.

Parece que Panecio se encontré con Escipién Emiliano y con Polibio en el
147 a.C. en ocasion del sitio de Karthago®! y del 144 al 140 habrian coincidido
en Roma, donde Panecio regresé en el 138 por varios anos. Escipion debi6
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haber apreciado de €l no sdlo su filosofia, sino su conocimiento de los asun-
tos orientales, como en Polibio de los griegos. Con ellos también coincidi6 en
Roma Blosio de Cumas, el promotor del ideal estoico de la igualdad univer-
sal de los hombres y consejero de los Gracos'.

Hacia largo tiempo que el pensamiento de los griegos estaba motivado por
el desorden del mundo (el Caos de Hesiodo, el azar-Tyjé de los tiempos hele-
nisticos) y por la necesidad de un orden superior (venido del Olimpo del Eter,
donde residia Zeus). El sistema de los astros, descubierto por los babilonios,
cientificamente descripto como un perfecto equilibrio matematico por Eudo-
xio de Cnido (a principios del siglo IV) permiti6 a Platén fundar una teolo-
gia; pero la nocion del Demiurgo dejaba sin solucion el problema de la tras-
cendencia divina. El estoicismo propuso una sintesis coherente de creencias
comunes y de la divinidad de los astros en la unidad del cosmos eterno en
sus revoluciones regulares.

La filosofia estoica —que Panecio difundié en Roma— concebia al universo
como una sola unidad inteligible: “El universo es una sola substancia”, una
physis, en estadios diversos y cuya tinica substancia era la Razén, era dios. Fi-
sicamente, esta esencia era considerada como una forma de la materia —fuego
o éter ardiente (“pura y sutilisima”)— que “pasa y atraviesa todas las cosas”, el
alito de la potencia de Dios.

Alidentificarse la Naturaleza (Physis) con la Razén (Logos), las leyes de la
sociedad universal fundadas sobre la razén eran las mismas leyes de la natu-
raleza. La consecuencia obvia era una unica sociedad universal, un tnico
Estado comprendiendo a todo el mundo (oekumene, cosmos-polis) y una tnica
ley delanaturaleza, ala que todos sus miembros deben conformarse. La creen-
cia estoica en un Estado mundial es s6lo una consecuencia légica de esta
unidad inteligible del universo (cosmos) y su aplicacién por esos pensadores
a Roma, para concebir el Imperio, un paso previsible casi obligado.

Algunos estoicos —probablemente relacionados con nucleos pitagdricos—
sostenian la tesis del “eterno retorno”, que implicaba que el cosmos duraba
un periodo de tiempo, al término del cual una conflagracién universal (ekpyro-
sis) lo reintegraria al seno divino de donde habia salido y los astros recupera-
rian su curso originario y un nuevo ciclo comenzaria a reproducir exactamente
al que le procedi6. Esta teoria combinaba la tesis materialista de la Stoa con la
inmortalidad celeste que ensefiaba el pitagorismo'®.

La idea de la conflagracién chocaba con los sentimientos helenos, en la
medida en que implicaba un signo de impotencia de Dios. Boeto de Sidén,
basdndose en el Timeo de Platon, retomé el tema de la inmortalidad y de la
eternidad inmanente del mundo. Esta eternidad del mundo también fue sos-
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tenida por Critolao y luego por Panecio’. Este tltimo sostuvo la periodici-
dad de un mundo que debe renovarse permanentemente y donde “todo esté
reglado y marcha segtin un plan preestablecido” (fragm. II- seq. 625), una
nocion esencialmente religiosa'”, pero que pudo ser aplicada a la ciudad y a
sus hombres providenciales. En la misma época que la traslatio también la
renovatio estaba en marcha. Nacia el mito.

El concepto de eternidad esta directamente vinculado a la problematica
de la duracién de Roma® y, en este aspecto, la mentalidad romana es mas
bien pesimista, probablemente por su herencia augural etrusca.

Obviamente los romanos de la Reptblica no crefan en la eternidad de su
ciudad (esta teoria surgira en contacto con el mundo helenistico-oriental), pero
si llegaron a identificar su duracion con el fin de los tiempos y para justificar
esta permanencia no vacilaron en sostener que los dioses tutelares habian
prometido tal duracién a la ciudad de las siete colinas®”.

Pero el romano crefa, por influencia estoica, etrusca y oriental, en la exis-
tencia de ciclos césmico-histéricos de nacimiento, desarrollo y decadencia
(“mito del eterno retorno”), por los que toda obra humana tenia un tiempo
definido, entraba en un proceso de crisis, a veces irreversible, y terminaba
pereciendo, presumiblemente por ekpyrosis, marcando el final de un Afio
Magno (el saeculum o edén griego) como sefialdramos al analizar la influencia
de Panecio.

Los romanos vivieron esta posible destruccion con inquietud y gran an-
gustia en varios momentos de su historia. Entre estos sobresalen —por ha-
berse grabado a fuego en su “alma”— la invasion de los celtas y la primera
guerra punica. Todos recordamos las reflexiones pesimistas de Escipién ante
la destruccién de Karthago™® que en esa ocasion tenia siete siglos'® o sea siete
veces un saeculum.

Pero el tema no sélo era analizado a la luz de la filosofia estoica sino que
también se consultaban los augurios etruscos y los libros sibilinos para encon-
trar una respuesta. Estos libros —influidos de pitagorismo— mencionaban
un ciclo (eén) milenario de la Sibila que comenzaba con una edad de oro y se
desarrollaba a través de diez eras hasta llegar a una edad del hierro, previa a
un nuevo renacimiento (renovatio)'*!. Esta teoria traslativa originada en la etrus-
ca disciplina tuvo gran influencia en Roma y Varrén cita una Historia de los
etruscos —presumiblemente apdcrifa— en la que se afirmaria con respecto al
futuro de este pueblo: “allf estd escrito que los cuatro primeros siglos son de
cien afios cada uno, el quinto de cientoveinte, el sexto de ciento diecinueve, el
séptimo de igual niimero de afios, el octavo seria el siglo actual y el noveno y
décimo no llegaron atin, y después de ellos el nombre etrusco desaparece-
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ria”’*, El final pronosticado por el ordculo, segun el autor, coincidiria con la

época de Sila, en la que, efectivamente, fue borrado el nombre etrusco.

Por otra parte era creencia generalmente aceptada que la duracién de Roma
habia sido fijada por las divinidades en el momento mismo en que Rémulo
fundara la ciudad!®. Y este plazo incierto y oscuro podia ser conocido a tra-
vés de los calculos de los especialistas augurales, que dedicaron gran parte
de sus estudios a este objetivo'. El tiempo fue demostrando a los romanos
que sus célculos pesimistas eran incorrectos, ya que a ciento veinte afios de
su fundacién (633 a.C.) comprobaron que los doce buitres no podian consi-
derarse como simbolo de ese plazo y a 365 afios, pese a la invasién de los galos
(aprox. 390 a.C.) y gracias a la prédica de Camilo —el nuevo Rémulo— con-
tra el abandono de la ciudad “;condenada a muerte por los dioses?”*> tam-
bién verificaron su error de calculo comprobando que el A7io Magno no era
equivalente a un dia, pudiendo esperar asi que los dioses les concedieran otros
doce meses de cien afios (;un nuevo Afio Magno?).

El romano, como los hombres de todos los tiempos, sabia, incluso experi-
mentalmente, que todo lo que nace, muere, y era conciente —como vimos—de
que esto mismo le ocurriria a su patria. Precisamente para tratar de escapar a
este ineluctable destino, y considerando insuficientes los ordculos sibilinos,
incorporé y perfecciond la tesis helenistica dela eternidad aplicdndola a Roma,
favoreciendo asi el mito que nos ocupa. Helenos y romanos basaron esta idea
en el destino (Fortuna), pero para justificarla muchos prefirieron humanizarla
invocando la virtus que se obtenia gracias a la obra de los romanos.

Por otra parte eran concientes, como dice Turcan, de que “una ciudad no
es grande y no se afirma si no es a condicién de creerse inmortal. Yo no sos-
tengo que los romanos de la Reptblica, especialmente durante la segunda
guerra punica, tenian claramente la idea de una ciudad eterna, sino que ellos
no pensaban en su muerte mds que en el fin de los tiempos. La resistencia al
enemigo, la renuncia a los ritos cotidianos, mensuales, anuales, ordinarios y
extraordinarios que aseguraban la pax deorum respondia fielmente al contra-
to que ligaba a la urbe a sus dioses tutelares; era una manera de afirmar la
eternidad de Roma, eternidad que es solidaria con los valores encarnados por
el pueblo-rey: virtus, fides, pietas... una ideologia politica de la eternidad en la
conciencia colectiva, que reforzara la tradicién literaria”!*.

Pero fue sélo a fines del siglo I cuando Lucio Anneo Floro intenté una es-
tructuracién ordenada de estos tépicos que preocupaban a los romanos. En
su Epitome escribié: “Con los despojos de la ciudad ocupada (Tarquino el
soberbio) construy6 un templo. Cuando lo consagré (milagro decian) cedie-
ron su lugar todos los dioses; quedaron solamente la diosa Iuventas y el dios
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Terminus. La obstinacion de éstos fue estimada favorable, vieron en ello una
promesa de poder eterno y de seguridad. Pero ocurrié un hecho todavia mas
impresionante: los obreros que excavaban los cimientos del templo encon-
traron bajo tierra una cabeza humana. De repente todos quedaron convenci-
dos de que este maravilloso descubrimiento prometia a aquel lugar la sede
del imperio, la capital del mundo”'¥. De este modo, como menciona Hubaux,
cuatro nociones separadas (estabilidad, eternidad, grandeza y poder [impe-
rium]) se superponen y confunden de a dos. El dios Terminus garantizaba el
espacio mientras que [uventas otorgaba la “eterna juventud” o sea la eterni-
dad (el tiempo). Una vez mas encontramos los conceptos de espacio y tiempo
mitificados. A su vez la cabeza humana (caput) garantizard a Roma el ser ca-
beza del mundo'®. La simbiosis de estos conceptos fortalecerd la consolida-
cién del mito de Roma.

La duracién se fue confundiendo con la eternidad y los conceptos de Dea
Roma y de Roma aeterna quedaron histéricamente ligados como simbolos de
la misma idea y el imperialismo romano adquirié indiscutidas caracteristicas
de predestinacién, divinidad y eternidad.

Retornando a Panecio debemos agregar que exalté el papel civilizador del
hombre y escribi6 un tratado del deber'® en que afirmaba la creencia en el
progreso humano, favoreciendo la misién de Roma'*® al identificar la ciudad
césmica de los estoicos con la realidad de Roma®!. Ademds “contribuyé a
demostrar a los romanos la conciencia de su destino”?*2. Finalmente, desarro-
llando ideas de Aristételes, Panecio sostuvo que para los “pueblos inferiores”
era una bendicién de la providencia caer en manos de “pueblos superiores”
intelectual y moralmente, que les permitieran acceder a un grado mas alto de
cultura.

Como atinadamente observa Bauzd, “si bien el influjo estoico avivé en el
hombre romano el deseo de indagar su posicién en el cosmos, su mentalidad
pragmatica desvid esa busqueda a su situacién en el mundo concreto”'?, o
sea, hacia la politica.

La influencia de Panecio en Roma creci6é por obra de su discipulo Posido-
nio (Poseidonios) de Apamea quien estuvo en Roma en el 85 a.C. y nuevamen-
te en el 51. Fue el fil6sofo mds ilustre de las postrimerias de la cultura griega,
aunque lamentablemente se perdieron todos sus escritos. Poseedor de una
vasta erudicién enciclopédica y restaurador del platonismo resalté el papel
del destino, afirmando que “el fatum es el principio u origen de una serie de
cosas, 0 la razén segun la cual es gobernado el mundo”'™. Parece ser que
Posidonio combing las ideas estoicas con las de Platon'®.
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A suvez los irresistibles éxitos militares y la absorcion de ideas politico-re-
ligiosas provenientes del mundo helenistico favorecieron, a partir del siglo I1I
a.C., la aparicién de personajes exaltados —e incluso divinizados—, al mejor
estilo helenistico. Aqui encontramos —a partir del basileus helenistico— los
ancestros del poder imperial y de la divinizacién de su detentador.

A partir de la influencia del pensamiento helénico, impregnado de estas
ideas mondrquicas, la expansién romana llegé a ser entendida como una
verdadera “gesta divina” que se manifestaba en las ceremonias cada vez mas
complejas y excitantes del triunfo, concedido por el Senado al general victo-
rioso (imperator), quien, convertido en verdadera imagen de Jupiter, con el
carro de cuatro caballos blancos, la toga bordada de estrellas, el cetro y la
corona, se dirigia al Capitolio para ofrendar la victoria a su padre divino'®.
De alli a la apotheosis habia un paso y éste se dio a la muerte de Augusto.

El expansionismo romano estd directamente relacionado con la concep-
cién imperial, que no es originariamente romana, sino oriental, como vi-
mos en el capitulo precedente; y que sabemos llegé a Roma a través de los
griegos'’.

Entre los antecedentes “imperiales” sobresale el ejemplo de Escipion el
africano, actitud que se repiti6 en personas como Tito Flaminio, Marcelo,
Lucullo, Mario, Sertorio, Sila® y Pompeyo hasta llegar a su maxima expre-
sién en el periodo republicano con Julio César’. Un ejemplo claro de la he-
roicizacion de los jefes vencedores romanos la encontramos en César, des-
pués de Farsalia, ocasién en que su proclamada ascendencia divina se extendié
a través de multiples dedicatorias al “salvador” (epiphanes) en Efeso, Pérga-
mo y en otras ciudades helenisticas'®.

Cendraux y Tondrieu hablan del culto imperial —que serd una de las
muestras mds nitidas del culto a Roma— basdndolo en causas como “la creen-
cia de que Roma debia su fundacién a los descendientes de Marte y de Ve-
nus, el caracter divino y sacro de algunas de sus magistraturas, la importan-
cia del triunfo, que otorgaba al vencedor el rango de Jupiter Capitolino, la
influencia de poetas como Ennio y Plauto que cantaban las apoteosis y vul-
garizaban lasideas griegas “divinizantes”, una corriente filoséfica divinizan-
te'*! que insiste en el hecho de que la fundacién y conservacién de las ciuda-
des parte de la divinidad y también menciona la divinizacién péstuma”1¢2.

Por otra parte no es casual que en plena etapa de expansionismo, los ori-
genes de Roma se vincularan prontamente con el dios de la guerra Marte,
considerado a su vez la divinidad de los pastores. De este modo el pueblo
pastoril se convirtié en guerrero —en “soldado-agricultor”—% y Roma pasa
a ser llamada por Ovidio Martia Roma o sea la ciudad de Marte, confirmando
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el carécter pastoril unido a la vocacién guerrera. Asimismo la expansién im-
perialista tenia para los romanos una justificacién religiosa, destino que a su
vez se veia ratificado por la prosperidad y el éxito'®.

La expansién debe comprenderse también en un contexto ideolégico-
politico-religioso. Como vimos precedentemente, los pensadores romanos

interpretaban que desde la ciudad de Roma —la Roma quadrata (1a urbs)— se

irradiaba el poder a todo el orbe por voluntad de Jupiter y del dios Terminus
y esa vocacion imperialista no era un fin en si mismo, sino que cada conquis-

ta era una simple etapa dirigida al gobierno de toda la oekumene bajo la pax -

romana; paz entendida fundamentalmente como garantia de seguridad y que
se justificaba en el autoconvencimiento de que Roma habia sido predestina-
da por los dioses para imperar sobre todo el mundo.

Silio Itdlico'®, a su vez, vincula al imperator —jefe militar— con la fides, que
asegura a aquel la victoria y justifica la expansién del pueblo romano (sacra
gens) por el mundo y el cumplimiento de su destino imperial.

La universalidad del concepto de imperium también estd relacionada—como
bien sostiene Mazzarino'*— con la idea de aeternitas, como se aprecia en el Pro
Murena de Cicer6n'” y en todo el espiritu cosmico-religioso de los tiempos
augusteos.

En el siglo IT a.C. —en este complejo contexto histérico e ideolégico que
intentamos bosquejar— se produjo asimismo la simbiosis mitica del cosmo-
politismo estoico —que justifica el expansionismo por su misién civilizadora
y “humanista” (la expansién de la Romanidad)— como la explicara cuidado-
samente Cicerdn un siglo mds tarde a través del patriotismo romano'®, acre-
centado por la lucha contra enemigos significativos como Pirro y fundamen-
talmente Hannibal, que intentaba borrar hasta el sacro nombre de Roma.
Precisamente en medio de la lucha contra los cartagineses, Roma, en plena
crisis, se volcard hacia sus raices, su pasado, lo revalorizard y planteara niti-
damente sumisi6n futura, enlas lineas que hemos esbozado precedentemente.
Sera en esta época y por influencia helénica cémo se formaran definitivame-
mente el idioma, los propésitos y los valores, la concepcién politica unitaria
y centralista bajo poder romano y también —conscientes de su valia y misién
frente al enemigo— la idea de grandeza, y luego, de eternidad.

Roma, mds que una tierra, se fue convirtiendo en un nombre, en una idea
fuerza (la Romanidad)'®, o como dice Mme. Bonjour “progresivamente Roma
se convierte en una idea, en un mito, tratando de ser la patria de los humanis-
tas. Al margen de las diferencias regionales que subsisten, de los conflictos
politicos, Roma se convierte en Roma Aeterna”'’.
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De los datos mencionados precedentemente podemos observar que el mito
se fue solidificando por la fusién de varios elementos: la concepcién estoica
de la divinizacién del mundo y/o su eternidad, el papel del destino (el im-
preciso término Tyjé o su traduccién latina de Fortuna) y del azar, la idea
monadrquica oriental —por via helelenistica— dela “consagracion divina” que,
propia de la atmésfera del Oriente, reelaboré ideas de origen griego —como
la del héroe— y prepar6 el camino a la concepcién imperial de Augustoy a
su divinizacién, conjuntamente con la de Roma.

En sintesis fue el contacto con el mundo helenistico orientalizado el que
aport6 a los romanos la psicologia politica necesaria para otorgar a su pro-
yecto politico las caracteristicas miticas —de raiz helénica— que lo inmorta-
lizaran. En una mentalidad esencialmente practica como era la del “solda-
do-agricultor” el helenismo injerté nuevas concepciones en parte racionalistas
y en parte miticas y mesidnicas, que produjeron este resultado tinico en la
historia que todavia impresiona a los politicos y aun a los tedlogos de todos
los tiempos.

Roma pudo vivir su actividad imperialista como un mito politico, pero fue
su contacto con el helenismo el que le permitié tomar conciencia de él y per-
feccionarlo con aspectos mesidnicos que le eran practicamente ajenos.

Por otra parte este contacto, a su vez, permitié a Roma, una vez agotadas
sus fuerzas expansionistas, modificar la direccién del mito hacia una tarea
cultural consistente en asegurar la pax romana y la cultura greco-romana a
toda la oekumene. Ello implicaba la aceptacion e identificacion previa con las
teorias estoicas de la cosmopolis, de la monarquia universal y de su misién
civilizadora de “imponer la paz en el mundo”, difundidas bajo el prestigio
imperial de Roma. La ciudad de las siete colinas pretendi6 hacer de cada
pueblo o de cada ciudad conquistada una nueva Roma.

Podemos observar como en la atmdsfera mistica del cruce de civilizacio-
nes del mundo helenistico, con el que Roma entra en contacto, se produjo la
confluencia y simbiosis de ideas helénicas de raiz estoica, epictirea y pitago-
rica de eternidad, divinidad y poder, con creencias astrales y augurales refe-
ridas a la perdurabilidad de los imperios. En esta época, términos indepen-
dientes como Roma, Imperium, Fortuna, aeternitas y plenitud de los tiempos
(saeculum) se amalgamaron de una manera muy peculiar y confluyeron para
convertir a Roma en la ciudad imperial destinada a asegurar el orden univer-
sal hasta el final de los tiempos, identificando a éste con la caida de dicho
Imperio. El mito estaba esbozado y preparado para la accion.
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AUGUSTO 0 EL APOGEO DEL MITO

El mito se terminé de estructurar en el siglo I a.C., mas conocido como

“siglo de Augusto”. En este siglo 105 autores romanos no vacilaron en acen-

tuar el papel de Roma como predestinada para cumplir el papel de “pueblo

elegido” en la historia de la humanidad, como lo esbozara la generacién de

Polibio. Pero, influenciados por las sucesivas victorias que les otorgaba el

dominio del Mare Nostrum y motivados por los ordculos orientales opositores,

los romanos —como vimos precedentemente— modificaron la conformacién
tradicional de la teoria de las cuatro monarquias, convirtiendo a Roma —no

en la cuarta— sino en la qumta (la destinada a la eternidad)'”". Esta tesis —

como ya vimos— aparecia esbozada en Aemilius Sura y adquiere consisten-

cia definitiva en la historiografia romana, presumiblemente en el siglo I de

nuestra era, en el griego Dionisio de Halicarnaso o mas precisamente en Ta-

cito. Este, en sus Historias afirma que “mientras el imperio de Oriente estuvo

en poder de los Asirios, Medos y Persas fue este pueblo el mas menosprecia-

‘ do entre los que vivian en servidumbre. Después, prevaleciendo los Macedo-
‘ nios, el rey Antioco...”"”? para pasar, finalmente, a ocuparse de los romanos.

Todos estos textos nos sefialan que en el mundo pragmético romano el
“reino feliz” ya no era considerado una esperanza para el futuro (mesianis-
mo judio) sino que se daba en el presente'” y para muchos de sus contempo-
raneos el imperio romano fue —a partir de Augusto— la instauraciéon de una
nueva edad (saeculum) de oro.

Pero previamente conviene que recordemos, retomando ideas citadas ante-
riormente, que en el siglo I a.C. la expansion romana habia cambiado la admi-
racién por el odio. Tras las sangrientas campafas bélicas vinculadas con Mitri-
dates y la caida de Siria en manos de Pompeyo, los pensadores orientales s6lo

| deseaban una “venganza del Asia”. No debe llamarnos la atencién que en la
segunda mitad de ese siglo arreciasen gran cantidad de profecias antirroma-
nas, que modificaban el papel asignado a la “nueva potencia” durante el siglo
anterior. A este grupo —que muestra nitidamente como se mezclaban la tradi-
cién judia y la irdnica—pertenecen los oraculos sibilinos de raiz judia'”*.

Estas profecias opositoras'”® negaban el triunfo romano y anunciaban un
nuevo rey que castigaria a Roma y vengaria al Oriente. A principios del siglo
siguiente nuevos ordculos —considerados sibilinos— difundidos por Mitri-
dates (Salmos de Salomén, Asuncion de Maria)'?, afirmaban esta posicién
antirromana. En este contexto los apocalipsis de Esdras (XI-XII) y de Baruch
(XXIX) retomaban la tesis de los cuatro reinos, ubicando a Roma en cuarto
lugar y predicando un quinto proveniente del Oriente.
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Fue un historiador de origen galo de la época augustea llamado Pompeyo
Trogo —al que conocemos gracias al Epitome de Justino del siglo II— quien
en su Historiae Philippicae, en cuarenta y cuatro libros, “oficializ6” la teoriade
las cuatro monarquias con Roma incorporada en cuarto lugar —al modo orien-
tal— como “potencia mundial”. Su narracién comienza con un anélisis de la
historia de Asiria, para dedicar luego una parte extensa a Persia, ya que Media
es s6lo una transicion entre asirios y persas. Después Trogo incluye a Filipo
de Macedonia y prosigue unitariamente el relato hasta la llegada de los ro-
manos'”’.

Antes de analizar el apogeo del mito en tiempos de Augusto debemos hacer
referencia a Cicerén (Marcus Tullius Cicero), que fue quien privé a la concep-
cién helénica de su marco idealista, adaptandola a la realidad politica propia
del pragmatismo juridico romano. De este modo terminaba por encontrar un
justificativo humanista a la tendencia expansionista, al considerarla como “una
mision en el mundo” establecida por la Providencia, como lo anticiparan sus
maestros estoicos. Como bien sefiala Antonio Magarifios, en Cicerén “la eter-—
nidad se convierte en una exigencia del Estado”'”® o como afirma Siles Salinas
“en la republica de Cicerén la idea de eternidad de la ciudad recibe una funda-
mentacion coherente, llamada a ejercer una viva influencia sobre la conciencia
romana. El apéndice del libro IV, conocido como el Suefio de Escipion, desa-
rrolla este pensamiento con la grandiosidad que correspondia al triunfal mito.
A partir de este momento Roma estd destinada a ser caput mundi””.

En Cicerén apreciamos de manera notable el acentuado carécter politico
que tuvo la religién para los romanos, pues ellos consideraban que la religio
les convertia en agentes de la divinidad destinados a expandir el orden natural
politico en medio del caos terrestre. En términos helenisticos dirifamos que se
trataba de ampliar la oekumene a las tierras de los barbaroe, adhiriéndolas al
centro que era Roma. “De aqui se sigue que el culto, nudo central de lareligion
romana, haya tenido para el Estado y la politica una importancia mucho maés
grande de lo que se supone generalmente. Cabe recordar que en la concepcion
romana, la autoridad atenta e incesante de los dioses era la condicién inicial
del progreso y de la dominacién”.

En este aspecto significativo, Cicerdn se anticipa a Augusto al rescatar, en
medio de la crisis republicana, el papel que le cabe a la religion en el proyecto
politico de Roma; y la Fortuna de Polibio adquiere en este autor un acentuado
perfil religioso. En el De natura deorum escribe que “el destino de estos hom-
bres puede muy bien servirnos para indicar que el esplendor de la reptblica
se debia al mando de aquellos qgue obedecian a los dictados de la religién” ...
“en la reverencia que damos a los dioses, somos muy superiores ( a los pue-
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blos extranjeros)”(II, 3, 8) y mas adelante agrega: “siempre he albergado la
conviccion de que Rémulo mediante sus auspicios y Numa con su determi-
nacién de nuestro ritual pusieron los cimientos de nuestro Estado, que segu-
ramente no hubiera llegado nunca a ser tan grande como es si no se hubiera
conseguido para €l la mds plena medida del favor divino” (III, 2, 5).

La concepcidn ciceroniana, que se alejaba del ideario estoico cosmolégico
inclindndose hacia un mundo politico concreto, influy6 sustancialmente en
Augusto, y no s6lo en el tan mentado modelo del Principado esbozado en el
Pro Marcelo, quien hizo suyo el llamado a construir la “nueva historia”, iden-
tificindola con Roma.

Por otra parte, estas teorias coincidian plenamente con su esquema poli-
tico-religioso, que, funddndose en la eternidad de Roma, justificaria la centra-
lizacién del poder en su persona divinizada para asegurar el cumplimiento de
la misién providencial que le estaba predestinada en la nueva edad de oro que
se iniciaba.

César (Caius Iulius Caesar), quien se preocupd desde los comienzos de su
carrera politica en mostrar sus ancestros divinos y ya en el 68 a.C., en ocasién
de la oracién funebre a su tia —la esposa de Cayo Mario—, expresé: “mi tia
Julia desciende de reyes por su madre y de dioses inmortales por su padre”'®.
A este objetivo parece haber apuntado el haberse hecho designarenel 63 a.C.
Pontifex Maximus (Pontifice Maximo)'®2. Este aspecto no ha sido vinculado
suficientemente con el tema del culto del poder.

Cendraux-Tondriau sugieren que César entrd en contacto con las ideas
helenisticas del culto al soberano en Hispania y las Galias'®. Nosotros cree-
mos, en cambio, que conocié estas ideas mucho antes cuando estudi6 en
Rhodas y las fortalecié de manera considerable en su contacto con el Egipto
tolemaico.

Esta funcién implicaba prestigio y poder yaqueera heredera directa de la
antigua monarquia y portadora de un auspicium de por v1da Graciasaella, a
la que César supo emplear hasta sus tltimas consecuencias, el emperador se
convirti6 en el lazo directo y obligado entre los dioses y el populus romanus.
De este modo adquiri6 un rol heroizado que le acercaba a su propia diviniza-
cién como elegido de la divinidad (“el hombre providencial”). Era a la vez
un poder religioso que sélo €l podia trasmitir a su sucesor y que consecuen-
temente estaba identificado con su propia persona; que, por otra parte, des-
cendia de una familia de raices divinas. Como podemos apreciar, los pasos
dados por Augusto, quie condujeron a su apotheosis post-mortem ya habian sido
esbozados por César.
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Por otra parte, como es sabido, una vez investido del imperium'® intent6
llevar adelante un proyecto tipicamente imperialista, ya que pretendia crear
un extenso territorio que uniera —al estilo de su modelo Alejandro—razas y
naciones mds alld de los limites del Océano'®.

Pero el papel fundamental en la estructuracién definitiva del mito de Roma
pertenece indudablemente a Octaviano (Octavianus Caius Iulis Caesar) el que
consagrado Augustus (Augusto)'® se dedicé fundamentalmente a sentar las
bases misticas para su proyecto, por el que intentaba pacificar la Roma des-
angrada por las luchas civiles (pax augustea) y restablecer el orden republica-
no tradicional (res publica restituta) para proyectar dicha mision urbi et orbi en
una Roma aeterna, identificando el culto privado de los antepasados con el
nuevo culto estatizado al imperator y a la Roma por €l representada.

Octaviano, vencedor de Actium (31 a.C.), restituida la Res-publica (27 a.C.)
“recibi6 bajo su imperium con el nombre de Princeps, el mundo entero ago-
tado por las discordias civiles”'®. La base sociolégica del Principado fue el
propio Octaviano divinizad o' como patronus de todas las clases de ciuda-
danos de Italia y las provincias ligados por la fides, amalgamada en la mis-
tica politico-religiosa de la Roma aeterna. “Fue asi que la potestad del pue-
blo y del Senado pasa entera a Augusto y que a partir de esta época fue
establecida una monarquia pura”'®.

Augusto, profundamente religioso por temperamento, llev6 a cabo una
restauracion religiosa que él mismo enumera en la Res Gestae (XIX), por la
cual Tito Livio lo denominé “fundador y restaurador de todos los templos”
(IV-20) y el propio Horacio reafirmaba esta tarea al sefialar —en el criterio
del propio emperador— que “reconocer a los dioses como antes era asegurar
el Imperio” (Oda III, 6).

La politica religiosa de Augusto estuvo dedicada principalmente a fijar
los fundamentos religiosos de la Reptblica restaurada mediante la regene-
racién del culto familiar, la lucha contra los cultos no romanos y la creaciéon
de la religion imperial. Precisamente esta restauracién estaba directamente
ligada a la creacion de una mistica o ideal que endiosara a Roma y al propio
imperator, religion imperial identificada con los cultos populares ya exis-
tentes. Para ello mediante la reforma administrativa del 7 a.C. dividi6 la
ciudad en 14 distritos y cada uno en vici (barrios) en los que erigié un altar
destinado a los lares, donde afiadié al culto al genius del princeps, padre co-
mun de todos los ciudadanos (Pater Patriae)**® convirtiendo —de hecho—a
los Lares compitales —tradicionales de la plebe— en Lares augustales, origi-
nando la divinizacion del propio imperator entre las clases populares en
vida a través de su Genius'®!, y después de muerto por la apotheosis'> Bien
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sefiala un autor que “la restauracion religiosa que él se propuso llevar a cabo
fue esencialmente politica”!*.

“Augusto crea la religiéon imperial. Con la perspicacia y el sentido practi-
co que constituian los dos rasgos més salientes de su personalidad, se habia
dado plenamente cuenta de que, para hacer una obra sélida en este terreno,
se necesitaba algo que no eran esas vanas exhumaciones de una arqueologia
secular ni esa cruzada, tan duramente llevada, contra la creciente invasién de
los cultos extranjeros. Fue en la organizacion de la religién imperial donde
Augusto buscé y creyé encontrar el elemento de renovacién necesario, esta
alma religiosa sin la cual el Imperio no podia conocer sino una vida precaria
y un destino sin futuro... La religién imperial, bajo Augusto, se limita al culto
del emperador vivo... Unico en su principio, este culto encierra en la practica
dos modalidades claramente diferentes: un culto provincial consagrado si-
multdneamente a Roma y al emperador; en general, cada provincia, o a veces
solamente un grupo de provincias, posee a este efecto un templo o un altar
servido por un sacerdote y un culto municipal... El culto provincial, de natu-
raleza exclusivamente religiosa al principio, no tardd por la misma fuerza de
las cosas, en tomar un caracter politico”*.

Esta reforma religiosa que llevara a cabo debe entenderse en el contexto de
su época y mds exactamente segtn el esquema divisorio de la teologia que
Varrén pone en boca del pontifice Mucio Scévola y que registra la existencia de
tres clases de religiones (o teologias): del poeta, del filésofo y del hombre poli-
tico. A esta tltima —la teologia politica— pertenece la reforma augustana'®.
Asila nueva religién —o la religién restaurada— segtin la practica de modifi-
car bajo la impresion de restaurar “sanciona con précticas religiosas la obedien-
cia al jefe de estado, y aparece, ante todo, como un medio de gobierno”"®.

La religién romana, manifiestamente revitalizada por Augusto como bien
surge de la Res Gestae, contribuyé a asignar un carécter sagrado al Estado ro-
mano, cuya mision y sus instituciones habian ya glorificado Polibio y Cicerén
entre los mds renombrados. La propia invencibilidad de Roma en los campos
de batalla favorecié en los pueblos ocupados e influidos por los conceptos so-
teriolégicos helenisticos del monarca considerado como salvador, la diviniza-
cién de la ciudad y luego del propio imperator.

A su vez, como expone Alvaro D’Ors, Augusto, deseoso de obtener la
auctoritas’, crea una nueva mistica politica — fundamento del culto al em-
perador— basada en que sdlo el soberano podia ser victor (vencedor) y
s6lo a él concedian los dioses la victoria, a través de la intransferibilidad de
los auspicios. De este modo se divinizaba a quien poseia la auctoritas y no al
verdadero ganador en la batalla y “el Princeps se convierte asi en Imperator
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perpetuo y en Victor perpetuo también, al mismo tiempo que refuerza su ius
auspiciorum de categoria superior mediante el honor del augurado y el titulo
de Augustus”. Para D’Ors “la teologia politica del Principado se cimenta pre-
cisamente ahi, y ahi estd la raiz del poder esencial del nuevo magistrado,
la auctoritas” ',

Paralelamente el romano encontraba en los pensadores de esa época una
justificacion religiosa a su expansionismo generado por la alteracién de sus
modos de vida después de las guerras ptinicas, y ademads de retornar —al menos
tedricamente— a los principios del “soldado-agricultor” sublimé sus criterios
imperialistas a través de una teoria del destino y una misién a cumplir'. Re-
cordemos que Ovidio escribia, refiriéndose a la oracién formulada por el Pa-
dre Fundador: “que mi obra se levante bajo vuestros buenos auspicios. Que
esta tierra un dia dominadora, tenga larga vida y poderio. Que bajo su imperio
se sometan Oriente y Occidente”” y en términos mas claramente latinos y
destinados a pervivir a través de la bendicién de la Iglesia Catdlica, el mismo
Ovidio exclamaba: “Otros pueblos tiene sus dominios perfectamente delimita-
dos; las fronteras de la Urbe romana son las mismas que las del Orbe” .

Ya en Cicerén encontramos esta fe de los romanos en haber sido elegidos
por los dioses para el dominio del mundo. En una de sus Filipicas se refiere a
los romanos como “pueblo vencedor y duefio de todas las naciones” (VI, 12).

_Polibio habia anticipado que el poderio universal romano obedecia a su celo
religioso®?y Cicerén en el De natura deorum afirma —como ya vimos—: “siem-
pre he pensado que ninguno de estos apartados de la religion debia ser menos-
preciado, y siempre he albergado la conviccién de que Rémulo mediante sus
auspicios y Numa con su determinacién de nuestro ritual pusieron los cimien-
tos de nuestro Estado, que seguramente no hubiera llegado nunca a ser tan
grande como es si no se hubiera conseguido para él la més plena medida del
favor divino” (III, 2, 5/6) y muy poco posterior Valerio Maximo reiteraba la
misma creencia al sefialar que “no hay que admirarse de que los dioses con
perseverante bondad hayan velado siempre por conservar y engrandecer un
imperio, en el que, seguin parece, se prestaba tan escrupulosa atencién incluso
a las mas insignificantes férmuias de la religién”2%.

De este modo, como sefiala Grimal “los romanos dejaron de ser conquis-
tadores avidos, duefios del universo, por la tnica fuerza de las armas, para
ser los instrumentos de un Destino, y, si se prefiere, de una Providencia que
desarrollaba sus designios sobre mds de diez siglos”?*.

La tarea —de elaborar una “mistica” de la grandeza romana— fue llevada
a cabo en el que hemos llamado “circulo de Mecenas”?® y no se limit6 a la
labor de poetas como Horacio y Virgilio, sino que a ellos debe agregarse, entre
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otros, el historiador Tito Livio, quien —en esta atmésfera— redacté su céle-
bre Ad urbe condita con el claro objetivo de resaltar la grandeza de Roma des-
de sus origenes rescatando las virtudes republicanas de un pasado perdido
en la nebulosa de los tiempos.

Con s6lo hojear la obra de este autor —como anticipdbamos precedente-
mente— surgen claramente los trazos que dan forma escrita al mito funda-
cional. Frente a la necesidad de enlazar los origenes de Roma con la epopeya
homérica, Tito Livio no vacild en hilar ordenadamente una serie de relatos
diversos sobre los origenes troyanos de su fundacién, remarcando perma-
nentemente el papel que le cabia a la divinidad en esta tarea. Asi nos narra
como el pio Eneas traia en herencia el continente asiatico, el Africa que reci-
bié de Dido y aun la Europa que le aport6 Lavinia, nos informa la caida de los
escudos celestes en los dias de Numa, sobre los gansos que salvaron al Capi-
tolio, de la tempestad que sigui6 a la batalla de Cannas; de manera tal que no
podemos menos que interrogarnos con €l si acaso no fueran éstas sefales de
la Providencia destinadas a remarcar la voluntad divina de destinar a Roma
para un papel universal. Ya en la introduccién nos aclara: “... jamds existi6é
republica mas grande, més ilustre y abundante en buenos ejemplos; ninguna
estuvo cerrada por més tiempo al lujo y sed de riquezas, ni fue mds constante
en el culto a la templanza y la pobreza; de tal manera acomodaba sus deseos
a su riqueza”, y hace notar que ello se debia a la virtus del pueblo que hace
honor al respeto de las mores maiorem y de las mores patrii.

Uno de los parrafos més significativos de estas ideas es sin lugar a dudas la
ya citada descripcién del cénsul Junio ante los Comicia en medio de la crisis
republicana: “Romanos, Rémulo, el padre de esta ciudad, habiendo descendi-
do del cielo, se me ha aparecido hoy al amanecer. Sobrecogido de temor y de
respeto, quedé inmévil procurando conseguir por medio de ruegos que me
permitiese contemplar su semblante. Ve —me dijo— y anuncia a tus conciuda-
danos que esta ciudad que yo he fundado, esta Roma mia, serd la cabeza del
orbe, porque tal es la voluntad de los dioses. Que los romanos se dediquen
completamente al arte de la guerra y que sepan ellos y sus descendientes que
ningin poder humano alcanzaré a resistir las armas de Roma” (I, 16).

El mismo Tito Livio nos permite apreciar la importancia que los romanos
conferian al tema de la eternidad. Segun nuestro autor en el 445 a.C. el tribu-
no Gaio Canuleyo, para lograr la modificacion de las leyes tradicionales, afir-
maba “;Quién duda que en la Ciudad Eterna, que estd destinada a crecer
inmensamente no deben establecerse nuevos poderes, nuevos sacerdocios,
nuevos derechos de las naciones y de los hombres?” (IV) y méas adelante, en
el 206 a.C., reitera estos conceptos en boca de Publio Escipién, quien tras ser
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herido, conforta a sus hombres afirmando: “Jupiter Optimo Méaximo no hu-
biese permitido que la duracién de una ciudad fundada bajo sus auspicios y
por mandato de los dioses para que fuese eterna, dependiese de este cuerpo
fragil y mortal” (XXVIII, 28, 11).

Aunque se sostenga que el primero que utiliz6 la calificacién de eternidad
para la ciudad de las siete colinas haya sido Tibulo al afirmar: “Rémulo atin
no formaba de la eterna urbe los muros” (II, 5, 23), encontramos referencias
anteriores en Cicerén, cuando en el Pro Rabirio se refiere al “imperio eterno”
(XXXIII). Similares conceptos aparecen en Ovidio, quien en los Fasti escribe
que “en el lugar en que se habian levantado solo las selvas y donde los reba-
fios buscaban refugio, se erigfa la urbe: después de lo cual el padre hablé a la
ciudad eterna” (III, 421, 2), haciendo extensiva, en su Epistulae ex Ponto (11, 2,
50), la eternidad al propio imperator.

Sin lugar a dudas el mayor poeta de este circulo de Mecenas fue Virgilio,
a quien se deben —en el contexto que nos interesa— las Georgicas, las Bucoli-
cas y finalmente, la Eneida.

En el libro tercero de las Georgicas Virgilio preanuncia el templo que cons-
truird el futuro en honor de la paz y también los Juegos Seculares que serédn
sefial del inicio de la “nueva Era saturniana”: “Yo, el primero, si la vida me
asiste, haré que bajen,/ del Aonio las Musas a mi patria;/ y he de traerte joh
Mantua!, yo el primero,/ las palmas de Idumea, y en tu campo/ templo de
marmol he de alzarte al borde/ de los lentos meandros en que el Mincio/ con
verdes cafas su ribera viste./ En el centro estard César,/ que presidira el
templo”.

En el 9 a.C. después de ser proclamado solemnemente Princeps pacis, Au-
gusto, al regresar de las Galias, presidi6 la ereccién e inauguracion del Altar de
la Paz?®, consagrado por el Senado a su nombre por las victorias obtenidas y
fundamentalmente por la concrecién de la pax augustea, ratificada por el cierre
de las puertas del templo de Jano en el afio 31 después de la paz de Actium. En
la Res Gestae el propio emperador se refiere a este acontecimiento y se autode-
fine como pacificador al senalar: “El templo de Jano Quirino, que de acuerdo
con lo establecido por nuestros antepasados queda clausurado cuando en todo
el imperio del pueblo romano la paz ha sido obtenida por las victorias terres-
tres y maritimas, fue cerrado durante mi principado por resolucién del Senado
en tres oportunidades, en tanto que antes de nacer yo sélo hay memoria de que
haya sido clausurado dos veces desde la fundacién de la urbe”.

El significado de las Georgicas “no se entiende totalmente salvo a la luz del
contraste entre Italia y el Oriente que dominé la historia de aquellos afios; las
Gedrgicas desean reafirmar el prestigio de Italia como centro y guia del Impe-
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rio. Italia es la Saturnia tellus, 1a tierra donde reind la paz bajo el gobierno de
Saturno; la restauracién de la paz y de la prosperidad es el retorno del reino
de Saturno; es sobre todo en Italia, que la época de la paz, de la felicidad, de
la justicia, esperada por tantos pueblos, anunciada por tantas profecias, re-
tornard; entonces, la afirmacién de la primacia de Italia, se liga con el motivo
universal de la palingenesia. El retorno del reino de Saturno es obra de Cesar
Octaviano, el salvador de Italia y del mundo”?”. A su vez Catalano descubrié
que mediante una compleja conexién de elementos y no de manera stbita,
también se fue elaborando a partir del siglo IIT a.C. por parte de los colegios
sacerdotales y del “te6logo” Varrén un concepto de Italia —entendido como
supranacional— y de raiz juridico-religiosa, que a través del Principado au-
gusteo, fue esencial para la concepcién imperial-universalista del orbis terra-
rum®®. No es casual que sea precisamente la nobilitas itélica el sustrato del
régimen politico-imperial que organizard Augusto.

Con motivo de las Georgicas, Virgilio se convirtié en un poeta aclamado
por las muchedumbres en Roma y este hecho, agregado a su indiscutible
capacidad literaria, llevaron a Augusto —quelas ley6 en Atellaen el 29 a C—
a pensar en encomendarle una obra épica; aquel poema nacional que necesi-
taba para que su obra pudiera trascender y consolidarse; y que a la vez ensal-
zarala grandeza de los origenes romanos, emparentado con las grandes obras
épicas de la antigliedad homérica, y que los identificara con la propia familia
imperial. Este tltimo papel correspondi6 a Iulo, cuya domus adoraba a Venus
como divinidad protectora, segiin lo manifestara el propio Julio César.

En este contexto el ya popular Virgilio recibié la misién apologética de
escribir la obra que fue la Eneida®®. Pareciera que ya en el libro tercero de las
Georgicas, Virgilio preanuncia la Eneida cuando dice: “Mas luego quizés me
decida a cantar las gestas del valeroso César, y llevar su nombre en pos de la
fama por tantos afios, cuantos corrieron entre Titon y César” (II).

Virgilio dedic6 los diez Gltimos afios de su vida (29-19 a.C.) a preparar y
escribir esta gran epopeya nacional, que reemplazaria la épica latina que
habian prefigurado Nevio y Ennio con sus Annali. Un papel similar pretendié
cumplir en la época la Farsalia de Lucano.

La idea primitiva de Virgilio parece haber consistido en celebrar las proe-
zas de Augusto, vencedor de Actium y pacificador del mundo romano: la pax
deorum (paz de los dioses), la edad de oro que se anunciaba ya en las Georgi-
cas. Pero luego —desconocemos si por decision propia o consejos ajenos—
prefirié cantar la grandeza romana.

También sabemos que el poeta dedic6 muchos afios, y aun los dias ante-
riores a su muerte, en “otros y mas elevados estudios” tendientes a su obra.
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Consulté textos, costumbres, leyendas, filosofia e historiadores que le ante-
cedieron en el tema de los comienzos troyanos de Roma como Catén y Va-
rrén en sus Origenes y Antigiiedades, respectivamente.

Muchas teorias se han escrito sobre cual es la esencia de la obra. Entre ellas
nos interesa destacar aquella que sostiene que el verdadero héroe de la Eneida
no es Eneas, sino los Penates, ya que el pio Eneas no es mas que un juguete del
Fatum; “soy el piadoso Eneas y traigo conmigo en la flota mis penates” (I, 20).

Compartimos las expresiones de Bellesort cuando sefiala que “en la Enei-
da pareciera que Troya sélo hubiese muerto para permitir que Roma naciera
y que los Aquiles y los Héctor fuesen como las victimas propiciatorias de un
acontecimiento tan considerable.... La ciudad, cuya imagen ya lleva Jupiter
bajo sus péarpados y que las naciones contemplaran un dia, por encima de
ellas, coronada de torres como Cibeles, la madre de los dioses, esta ciudad, es
en verdad la Ciudad Eterna”?".

Al retomar el tema de la “leyenda troyana” —base del mito que nos ocu-
pa— Perret nos advierte que fue “la voluntad de Augusto la que la trajo a la
luz y fue la Eneida la que la eterniz6”*'!. No estd demds recordar que Augus-
to necesitaba legitimar sus reformas e identificarlas con un pasado enaltece-
dor y mitico, con el que, a su vez, dignificaba su propio poder, con funda-
mentos ancestralmente divinos y proféticamente mesidnicos*%

Pero Eneas fundamentalmente prefigura al propio Augusto. Quizés el ejem-
plo més claro de ello se encuentre en la siguiente expresién de Eneas: “Hijo
mio, aprende de mi la virtud y el trabajo, otros te ensefaréan a ser dichoso”.
Evidentemente el protagonista en la obra debia servir a la elevacién y justifica-
cién de la familia imperial y perderse en los origenes legendarios de Roma, sin
ofender el orgullo de la estirpe de los romanos. Asi se identificaban miticamente
el héroe fundador —el restaurador— y la urbs predestinada.

Ya en el libro primero —en la primera de las profecias que abundan en el
texto— Virgilio revela los “arcanos del porvenir”:

“Este (Eneas)(te hablaré,pues, ya que este cuidado te inquieta

y, llamando lejos, de los hados moveré los arcanos)

llevara guerra ingente en Italia, y a pueblos feroces

derrotard, y pondré a los hombres costumbres y muros,

hasta que el tercer estio lo haya visto reinante en el Lacio

y hayan para ritulos rumisos tres inviernos pasado.

Mas el nifio Ascanio, a quien el sobrenombre de Julo

se ailade (lo era mientras la cosa Iliaca en reino manttvose)
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treinta magnos orbes, a volver de los meses,

llenaré con su imperio, y el reino de su asiento lavinio
transferira, y guarnecera con mucha fuerza a Alba Longa.
Ya aqui se reinard por trescientos afios enteros

bajo gente hectérea, hasta que, sacerdotisa, la reina

Ilia, gravida de Marte, dara prole gemela en un parto.

De alli, alegre con la roja piel de la loba nodriza,

Rémulo a la gente reunird, y fundara las mavorcias
murallas, y romanos les dird con su nombre.

A éstos yo ni limites de las cosas ni tiempos les pongo:

e imperio sin fin les he dado. (Imperium sine fine dedi)?".

Que hasta la dspera Juno

que por miedo hoy el mar y las tierras y el cielo fatiga,
llevara a lo mejos sus consejos, y de apoyar ha, conmigo

a los romanos, duefios de las cosas y gente togada.

Asf ha placido. Vendrd una edad, al resbalar de los lustros,
donde la casa de Asacaro a Ptia y la clara Micenas

oprimira conm servidumbre, y dominara Argos vencida.
Nacera César, del hermoso origen troyano,

que acabard con el océano su imperio, en los astros su fama:
Julio, nombre derivado del magno de Julo.

A éste tt un dia en el cielo, cargado de despojos de oriente,
tomards tranquila; también sera éste llamado, con votos.
Alli, asperos siglos se ablandaran, depuestas las guerras;

la cana Fe y Vesta, Quirino con Remo su hermano,

darén leyes; se cerraran, cruel, con hierro y estrechas
trabas, las puertas de la guerra; dentro, el Furor despiadado
sobre armas fieras, sentandose, y con cien nudos broncineos
atado a su espalda, bramara hérrido con boca sangrienta”
(I, 385/445).

Y en el libro tercero serd la pitonisa cretense la que recordard su misién a

Eneas:

“Td, para magnos, murallas magnas preparas,
y no dejes la larga labor de tu fuga.
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Debes cambiar las sedes; no te ha aconsejado esta costas

el Delio Apolo, ni manda que te establezcas en Creta.

Hay un sitio, Hesperia los griegos por sobrenombre le dicen;
tierra antigua, potente en armas y riquezas de gleba:
hombres enotrios le habitaron; sus descendientes, es fama,
por el nombre de su jefe, han llamado hoy Italia a esa gente”
(III- 255/265).

Pero serd probablemente el libro sexto el que ensalce al emperador y me-
jor anticipe el futuro destinado a la Roma eterna. Alli sefialaba Virgilio:

“Ve, hijo: bajo sus auspicios, aquella inclita Roma

igualara su imperio a las tierras; al Olimpo sus animos,

y, a una, siete torres circundard para si con un muro,

feliz en prole de hombres...

...Este es el hombre, éste es, que oyes que te es prometido a menudo,
Augusto César, raza de un dios, que fundaréa los dorados
siglos de nuevo en el Lacio, en los campos un dia gobernados
por Saturno; sobre los garamantes e indos

dilatard su imperio, yace tras los astros su tierra,

tras las vias del afio y del sol, donde el celifero Atlas

tuerce en su hombro el eje adaptado a las ardientes estrellas.
A la llegada de éste, ya ahora también los reinos del Caspio

y la tierra meética tiemblan por las respuestas de los dioses
y, temerosas, las bocas del Séptuple Nilo se turban”
(VI-1305/1330).

Recordemos, por otra parte, que en la primer égloga Virgilio ya considera
a Augusto como una divinidad y asi le denomina al cantar “ Un dios nos
procuré esta ociosidad; pues un dios serd siempre para mi aquel”?™.

Pero las estrofas més célebres de la obra y del mito —que en Virgilio ad-
quieren su maxima expresion— son las que se refieren a la profecia imperial
del fatum romano. Alli exclamaba Virgilio:

“Otros esculpirdn méds delicadamente bronces que respiran
—ciertamente lo creo— y sacardn del marmol vivas figuras
argliirdn mejor las causas y describirdn con un compas

los rumbos del cielo y mostraran las estrellas que aparecen;
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td,romano, recuerda que debes regir los pueblos con tu imperio,
éstas seran para tu las artes: imponer la costumbre de la paz,
acoger a los sometidos, abatir a lo soberbios”

(VI- 1410/1420).

El destino (el fatum) —"1a palabra teolégica de la Eneida”*>—, asi como guié
la accién de Eneas, también guia la historia de Roma, que halla su plenitud en
el régimen augusteo, principio de la Edad de Oro y final de la lenta germina-
cién de la semilla del fatum de Eneas. Asi “todo el pasado y el presente del
Imperio hallan en el destino su fundamentacién y justificacién.... Virgilio no ve
el régimen augusto, como un momento de un proceso abierto e infinito, sino
como la culminacién de un proceso cerrado, como la plenitud de los tiempos,
que la historia de Roma ha preparado; por lo tanto, la concepcién de Virgilio,
estd mucho mads cerca de las concepciones escatoldgicas y mesidnicas de la
época”?'6. “Los romanos dejaron de ser conquistadores dvidos, duefios del
universo por la tnica fuerza de las armas, para ser los instrumentos de un
Destino o, si se prefiere, de una Providencia que desarrollaba sus designios sobre
mas de diez siglos”?". La Eneida de Virgilio y la concepcién augustea en gene-
ral, debemos entenderlas en el contexto de las doctrinas hesiédico-pitagéricas
que reinaban en el mundo helenistico-romano; en el que era creencia generali-
zada —como anticipdramos— que un gran afio comenzaba por la Edad de
Saturno, que era de oro y en la que reinaba gran felicidad y terminaba por una
edad de hierro, de Apolo, en la que se acumulaban las faltas y desgracias.

Este fin de un Gran Afio (ultima aetas) segin los augurios de los artspices
de raiz etrusca no concluia como se preveia durante el gobierno de Sila en el
88 a.C.?" sino que el epiphanes destinado a salvar al mundo envejecido (la Roma
senescit) habria de llegar en la nueva generacion?”, la finalizacion de un sae-
culum®® y el comienzo (renovatio) de una nueva edad de oro??! calculada por
algunos augures recién para el 23 a.C., profetizada por Virgilio y encarnada
en Augusto?.

En el siglo de Augusto, segtin sus contempordneos, concluia la era de Apolo
y se anunciaba una nueva edad de oro, cuyo comienzo estaba marcado exac-
tamente por el retorno de Virgo, constelaciéon que recibe el sol en agosto,
dejandolo a principios de octubre. Segin complejos cédlculos ese hecho se
produjo en el afio 40 el 5 de octubre y hacia esa fecha parece corresponder la
célebre Egloga IV de Virgilio.

En este contexto, el viejo mito helenistico y oriental de la Edad de Oro, fue
reelaborado en las profecias sibilina, la égloga IV, el Carmen Saeculare y los
épodos VI y XVI de Horacio, los poemas de Estacio y Marcial, destacando el
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final de la época caduca y la renovacion de los tiempos en una anhelada edad
de oro, que en la Egloga IV se profetiza asi: “ya ha llegado la tdltima edad que
anuncié6 la profecia de Cumas; la gran hilera de los siglos comienza de nuevo.
Ya vuelve también la virgen, el reino de Saturno vuelve; ya se nos envia una
nueva raza del alto cielo. Unicamente a ese nifio que nace, con quien termina-
ra la edad de hierro y surgira la edad de oro para todo el mundo...”??; en la
que Roma dictaria leyes al universo y engendraria hijos iguales a los dioses.
A partir de este momento la salvaciéon del mundo parecia estar en la politica,
en manos de un héroe benefactor; ese misterioso puer que profetiza Virgilio
en la citada egloga®. Para una mejor comprension de esta “atmodsfera” mesia-
nica que caracterizaba la época veamos las expresiones casi contemporédneas
de Ovidio en los Fasti, cuando escribia “jqué aumente €l (Jove) el imperio de
nuestro jefe, que aumente sus afios! jQué la corona de encinas proteja vues-
tras puertas! jQué bajo los auspicios de los dioses, el heredero de tan eximio
nombre asuma la carga del mundo con el mismo presagio con que lo hizo su
padre!” (I, 611/116).

A estas ideas neopitagoéricas y proféticas el epicureismo agrego la insatis-
faccién mesidnica volcada hacia nuevos tiempos y la espera de un salvador.
Tampoco debemos omitir la influencia oriental escatolégica que —como vi-
mos en los libros sibilinos judios— retomaba la idea mesidnica e identificaba
con la venida de un salvador la llegada del tiempo final, feliz y eterno.

Esta nueva edad solamente era posible con la llegada de un hombre pre-
destinado, un salvador (el epiphanes helenistico)*” destinado a cerrar el ago-
tado y caduco tiempo de Saturno e instaurar una nueva edad (saeculum) de
oro en la que reinen la paz y la armonia eternamente. En tltima instancia se
trataba de una escatologia politica de raiz mesianica.

El épodo VI (Altera iam teritur) de Horacio, considerado el mds afin al es-
piritu de la Egloga IV de Virgilio, rescatd y fusion6 dos ideas que ya sefialdra-
mos como fundamentales para la comprension del mito de Roma, el de la
duracién temporal y el de la expansion espacial?*. También en el Carmen sae-
culare Horacio retomo la idea de la renovatio de Roma, pero ahora con el con-
vencimiento y la tranquilidad de haberse establecido definitivamente la pax
romana en la oekumene.

Maés adelante el inicio de esa edad de oro fue identificado con el comienzo
de un nuevo siglo, celebrado solemnemente en los Juegos Seculares del 17; en
los que Horacio cant6 su mentada Oda a la grandeza romano-augustea y el
propio Augusto rogé por el favor de las divinidades para la Roma aeterna,
invocando “como estd prescripto por los libros sibilinos, por esta razén y para
bien del pueblo romano de los Quirites, recibid este sacrificio...” y pidiéndo-
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les: “Aumentad el imperio y la majestad del pueblo romano de los Quirites
en la guerra como en la paz. Proteged para siempre el nombre latino, acordadle
una integridad eterna, la victoria y la salud al pueblo romano de los Quiri-
tes”?”. Este hecho —como veremos— fue relacionado con el nacimiento de
Cristo bajo el reinado de Augusto César y coincidente con el cierre de las
puertas del templo de Jano, que simbolizaban la instauracién de la pax roma-
na en toda la oekumene.

No es casualidad que este periodo concuerde con la produccién més im-
portante de los poetas augustanos del que hemos llamado “circulo de Mece-
nas”: Virgilio, Horacio, Tibulo, Propercio, y ademas son conocidas las discu-
siones cronolégicas que en este contexto tuvieron lugar en Roma para fijar
con exactitud el nuevo ciclo, solemnemente celebrado con los Juegos Secula-
res del afio 17%%.

Vimos como Augusto para magnificar su régimen y su propia imagen
convirtié a Virgilio en “un propagandista habil, sincero, reconocido y sumi-
s0”%¥ de la pax augustea y la grandeza de la Roma eterna. Por otra parte Vir-
gilio se convirtid, asimismo, en el propagador mas elocuente y detallado del
mito de Roma, de manera tal que generalmente fue considerado su creador.

Nos parece acertada la conclusién de Grimal cuando afirma que “la Enei-
da fue durante generaciones... el compendio de una fe en el destino de
Roma... y la prolongé en los espiritus y en los corazones cuando ya no era
mas que un recuerdo”?’. Augusto necesitaba para completar su labor de
instauracién de un “nuevo orden” un nuevo lenguaje iconografico®! y la
atmosfera politico-religiosa de esos tiempos y el papel de Augusto también
se encuentra en inscripciones encomidsticas de esa época. Una de ellas, pro-
veniente indudablemente del Oriente del Imperio, le elogia porque: “resta-
blecié un universo que en todas partes se hallaba en desintegracién y habia
degenerado en un estado lamentable. Dio un nuevo rostro a todo el cos-
mos..., un cosmos que se habria sentido feliz abandonando la existencia, si,
en el momento critico, no hubiera nacido César para ser la bendicién uni-
versal del universo. La Providencia, que organizé cada detalle de la vida
humana, se sobrepasé a si misma, llevando la vida a la perfeccién al produ-
cir a Augusto, a quien ella colmé de la virtud de ser el benefactor de la
humanidad, al enviarnoslo a nosotros y a la posteridad como un salvador,
cuya misién fue poner fin a la guerra y orden en el universo”*%

Otra inscripcion de interés, directamente relacionada con el tema que nos
ocupa, expresa: “Considerando que la eterna e inmortal naturaleza del uni-
verso prodig6 a la humanidad la suprema bendicién, que redunda en super-
lativos beneficios al traer a César Augusto, quien en la bendita vida de su
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generacion es el Padre de su propia Patria, la diosa Roma, y es el antiguo Zeus
y salvador de todo el género humano, cuya providencia no s6lo cumplié sino
que sobrepasé los ruegos de toda la humanidad, se explica que haya paz en
la tierra y mar, que las reptblicas florezcan en el respeto a la ley, la concordia
y la prosperidad y se haya llegado a la ctispide de la fecundidad de todas las
bendiciones: buenas esperanzas para el futuro y aplauso en el presente, en
un mundo cuyos habitantes gozan del maximo de espectdculos, monumentos
y celebraciones”??. En esa misma época inscripciones similares otorgan a
Augusto titulos de “dios” y/o “salvador” en Prienne y Halicarnaso®*.

Como podemos observar “el principado de Augusto... representa un mo-
mento capital en la historia de este tema. El disipa las angustias escatoldgicas
que llegaron a su paroxismo en las ultimas convulsiones de la Republica;
entrega a sus contemporaneos el sentimiento de haber sido salvados de una
vez por todas. Es el surgimiento del tema de la renovatio, que aparece decidi-
damente como la nocién a través de la cual la época conserva la eternidad de
Roma”?.

Después de la batalla de Actium, y especialmente tras la derrota de los
partos en el 20 a.C., comenzaron a erigirse —segun la costumbre oriental—
templos e imédgenes dedicadas a Augusto, quien permitié6 —y favorecié—
dichos cultos, pero exigi6 ser asociado a la diosa Roma y que ningtin romano
fuera admitido en ellos. Los orientales més identificados con la divinizacién
del monarca, reemplazaron el culto al genius por el del numen, concepto ge-
neralmente revestido de una aureola divina. Los templos surgieron a partir
del 29 a.C., en que Octaviano autoriz6 los dos primeros a Roma y a la gens
Iulia en Efeso y Nicea®®. Les siguieron otros similares en Pérgamo, Nicome-
dia, Mylassa, Cyzico, Apollonia de Pisidia, Ancyra, Cesarea y Esmirna y poco
mas tarde se agregd el Occidente con Niza, Kymé, Tesalénica, Olimpia, Ta-
rragona, Lyon, Ndpoles, Atenas, Ancyra, Mitilene, Terracina, Esparta, Mola,
Trento y més adelante en la Nérica, en Panonia, en Bretafia y en todo el Impe-
rio. Cuando el emperador crey6é haber dominado Germania, hizo erigir un
templo similar en la actual Colonia.

La detallada tarea de los poetas y escritores que mencionamos se comple-
t6 con el nombramiento de funcionarios-sacerdotes encargados de unificar
los nuevos cultos al emperador y convocar anualmente para los mismos, en
un marco de sacrificios religiosos y juegos deportivos.

Asi naci6 una religion popular que completaba la labor intelectual del
“circulo de Micenas” camino al culto imperial estatal. Afios antes ya Horacio
imprecaba: “El te invoca como a un dios tutelar, te prodiga las oraciones; en
tu honor hace correr vino de sus péteras. A los lares mezcla tu nombre como
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en Grecia se celebra la memoria de Céstor y del gran Hércules”?’. De aqui a
la apotheosis sélo quedaba un paso que —como sabemos— fue dado por Livia
y Tiberio a la muerte de Augusto.

Después de su deceso comenzaran a acufiarse monedas, primeramente en
Tarragona y Emérita, en Hispania, con la inscripcion aeternitas augusta, las
que se generalizardan durante el Imperio, acentuando los cultos de Roma y su
emperador®®,

Peterson observa que “en la medida que la autorictas pasé al princeps —y
con ello, en definitiva, fue suprimida—, hubo de recaer todo el peso sobre la
potestas, y de este modo el culto religioso a los dioses del Estado desembocé
en el culto al césar. El culto a los antiguos dioses del Estado pudo ser toleran-
te, pero el culto al césar tuvo que ser necesariamente intolerante”?”.

Es importante recalcar c6mo la gran labor de Augusto, en relacién con el
tema que nos interesa, fue identificar el culto a Roma (convertida lentamente
en la Roma aeterna) con la figura del imperator de manera tal que Gagé llega a
hablar de “una suerte de dsmosis”?*?. De este modo convertia el culto al empe-
rador en culto al Estado mismo, por él representado pero asimismo cada vez
mas identificado con él que, por otra parte, era el vinculo obligado (pontifex =
puente) y tnico entre el cielo y la tierra politicamente organizada. La sacrali-
zaci6én del poder imperial implicaba de por si la sacralizacion del Estado
“predestinado” que representaba. Roma fue asi no s6lo una idea, sino una
realidad viva?!. Y la mentalidad practica romana —eminentemente pactis-
ta— interpretaba que este acuerdo entre los dioses y el Estado seguiria eter-
namente, en la medida que los romanos conservaran la fides y la pietas, garan-
tizadas por la propia pietas del imperator. Esta concepcién, que ya tiene su
antecedente en el Pro Murena de Cicerén, serd adoptada por los mismos fil6-
sofos y volcada al pensamiento de la época por Séneca en estos términos: “El
Principe es el alma de la res publica y 1a res publica es el cuerpo del Principe”?%.

A partir de este acontecimiento el anélisis del mito de Roma qued¢ iden-
tificado con el del desarrollo del Imperio y del detentador de su poder. El
intento del surgimiento por separado de un mito a Roma y un mito imperial,
que observabamos en el capitulo anterior desde un punto de vista tematico y
a principios de éste como un intento histérico, se unificé con Augusto, y el
connubio entre ambos fue para siempre! Podriamos agregar que empirica-
mente comprobamos que esta tendencia de los mitos politicos a subsumirse
en unidades mayores y entremezclarse en aspectos que originariamente no
parecen tener nada en comtin es mas generalizada de lo que puede apreciar-
se a simple vista.
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Es notable observar la previsién de Augusto que “comprende la imperiosa
necesidad de una mistica imperial, de una ideologia divina del emperador”?%,

Pero su proyecto politico-cultural se basaba, en gran medida, en la restau-
racion religiosa de la mentalidad del “soldado-agricultor” y ello implicaba la
renovacion del culto al fuego sagrado, base —como vimos— de la organiza-
cién socio-religiosa del mundo clasico. Precisamente Augusto “estatizard” los
cultos privados y convertira el culto al fuego en simbolo del culto imperial,
identificado —como ya menciondaramos— con el culto al mismo Estado ro-
mano. Cumont —que defiende los origenes persas de este culto— afirma que
Augusto lo formalizé en el 12 a.C. al ser nombrado Pontifice Méximo y haber
consagrado el nuevo templo a Venus, la diosa del fuego del hogar, convir-
tiéndolo, por otra parte, en su propio hogar, en el Palatino donde Rémulo
habia sentado los origenes de la urbs*. De este modo no solamente asocié su
nombre al culto del Estado romano, sino que, al mudarse al templo, confun-
di6 el fuego sagrado de su hogar (en el templo de Venus) con ese mismo fue-
go sagrado (de la civitas) en ese mismo templo. A su vez identificaba ante
todos los romanos los destinos eternos de Roma —simbolizados en la llama
que no debe apagarse jamas— con la eternidad de su propia gens. En tltima
instancia, este culto, era “una forma suprema de patriotismo”?®.

A esta misma fecha pertenece su ya citada decision de hacer quemar todos
los oraculos sibilinos referidos a la destruccién de Roma, coherente con su
intencién de fundar una nueva Roma?*.

Mas adelante se convirtié en costumbre que el fuego eterno de Vesta fuera
conducido en las procesiones delante del emperador como simbolo del po-
der de éste?”. La tarea de Augusto de fundar una nueva Roma implicaba un
nuevo fundador —el hombre predestinado por los dioses de su propia fami-
lia— y consecuentemente era 16gico que asi como se reescribiera la historia
fundacional de Roma, resaltando el papel de Rémulo como fundador, tam-
bién se destacara en los textos la figura de Augusto como el nuevo Rémulo
(Novus Romulus)*8, artifice de una nueva Roma, o al menos de un nuevo sae-
culum de Roma. Para completar estas ideas recurramos a la observacion de
Hubaux cuando acertadamente hace notar que “en la medida en que los doce
buitres de Rémulo habian asegurado a Roma un porvenir de doce siglos de-
bia admitirse que, por este milagro (augusteo) que acompafiaba la reconduc-
cién del contrato, los dioses habian garantizado a Augusto que la ciudad iba
a comenzar una nueva existencia, que duraria igualmente doce siglos”?*.

Recuérdese que “en el Senado romano se traté si debia dérsele el titulo de
Rémulo, ya que él habia fundado el imperio. Pero les parecié mds santo y
reverente el nombre de Augusto, indudablemente porque ya ahora, mien-
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tras estaba en la tierra, fuese consagrado dios por aquel nombre y titulo”??.
Horacio, en su Oda Herculis ritu modo le llama “duefio César del mundo” (II1,
14, 51/52) y los marinos de Alejandria también le reconocen como amo del
mundo®'. Mdas aun segun sostiene Piganiol, en el afio 43, de manera similar a
Alejandro Magno, Octaviano también tuvo un presagio de un “imperio mun-
dial” (augustum augurium)>>.

Como observa Turcan “la era augustea habia sacralizado la eternidad de
Roma en conexién con el imperium y el imperator. Asi nacié un mito”*? o més
exactamente, en nuestra opinion, se consolidé, estructurandose definitivamente.

De esta manera podemos comprobar cémo “el aspecto mitico y divino del
emperador, se afianz6 cuando Augusto insisti6 en la sacralidad de los orige-
nes y recordd su ancestral vinculo con Rémulo y por ende, con una estirpe
divina”®*.

Pero la 6smosis lograda entre el emperador y el Estado romano descansa-
ba fundamentalmente sobre la idea de aeternitas, desarrolldndose el concepto
de eternidad imperial paralelamente con el de la eternidad de Roma, susten-
tada en la eternidad del Imperio mismo®®.

Estas ideas llegaron a su maximo desarrollo, gracias a nuevos aportes
politico-religiosos del Oriente, en los siglos siguientes y tuvieron vigencia
hasta su encuentro con el cristianismo, que produjo una nueva renovatio, pero
diferente.

Es interesante observar que el concepto de Roma aeterna aparece —como
vimos— en autores del siglo de Augusto, pero en principio vinculada a la
urbe (urbs aeterna)®™® y sélo algun tiempo més tarde —uno o dos siglos— co-
menzd a extenderse su uso para referirse a todo el Imperio; en el sentido que
fue Roma la que se expandia®”. Ello no obsta a que este desarrollo de la idea
se plasme a partir de su identificacién con el culto imperial llevada a cabo en
tiempos de Augusto.

A manera de sintesis nos parece interesante la opinién de Truyol y Serra
cuando afirma que “en un principio la interpretacién providencialista de la
historia de Roma pudo parecer una simple justificacién del imperialismo ro-
mano destinado a acallar la “mala conciencia” que produjera la critica de Car-
neades, el cual no hacia sino expresar las reservas de las regiones helenizadas
del este, de cultura mas desarrollada. Pero el hecho es que la férmula universa-
lista que le dieron los panegiristas del siglo de Augusto, asociada al cosmopo-
litismo estoico, contribuyé decisivamente a crear en los distintos pueblos del
Imperio una conciencia politica comun... La realidad de una efectiva unidad
de destino que en gran parte era también una unidad de cultura, bajo el sefio-
rio de Roma, en el mundo civilizado, constituia asi el supuesto sociolégico para
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la generalizacién de la idea de Roma. La referencia a esa realizacién histérica
como dato de la experiencia colectiva habia de ser en lo sucesivo un ingredien-
te esencial de las apologias de Roma. Podriamos decir que la elecciéon provi-
dencial de Roma se deducia primordialmente de su obra”*%.

EL ECLIPSE DEL MITO

Los emperadores del siglo II —la dinastia Julio-Claudiana— comprendie-
ron la conveniencia de continuar con el culto al emperador y a la Roma aeterna
para fortalecer su propio poder y consolidar la nueva estructura politica del
Imperio. Por ello no debe llamarnos la atencién que reencontremos estas ideas
a partir de la muerte de Augusto.

Pero lentamente el culto politico al imperator se fue vinculando, cada vez
mas, a la ceremonia de apotheosis (divinizacién) del antecesor muerto, llegan-
do a confundirse totalmente el culto al genius y el culto al numen; o dicho de
otra manera, en la veneracién popular, prontamente se confundieron ambas
y el imperator pasé a ser adorado en vida. Mas adelante, y con la llegada de
nuevas creencias y cultos orientales, los emperadores prefirieron identificar-
se con otras deidades, convirtiéndose en Novus Hercules o Novus Helios. De
este modo, como advierte Kantorowicz, el genius Augusti y el dios se hacian
casi indistinguibles, como lo prueba un buen niimero de monedas®”.

La concepcién del emperador divinizado, nacida en tiempos de Augusto,
“se fue desarrollando paralelamente con la evolucién del Principado al Do-
minado, acompafidndola y favoreciendo en el plano ideolégico-espiritual la
concentracién de todos los poderes en la persona del emperador, y, por otra
parte, amalgamandolo bajo el dominio de Italia y de las provincias, esto es
del imperio en su totalidad”®.

Pero, paralelamente con este desarrollo y, més exactamente, identifica-
do con él, apreciamos el perfeccionamiento del culto a la eternidad de Roma.
Asi se amalgamaron en el mito la concentracion del poder imperial, el do-
minio universal de Roma y la eternidad del mismo, como consecuencia de
haber sido ésta “elegida por los dioses”. De alli a considerar que Roma per-
durara hasta el fin de los tiempos y que mientras haya Roma, habr4 un em-
perador, pasé un breve tiempo y el mito recibié de este modo su idea més
poderosa y persistente.

A partir del siglo IT comienza a utilizarse frecuentemente el epiteto aeterni
referido a los emperadores y expresado de muy distintas maneras como apre-
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ciamos en las monedas de la época. Asi: AET. AUG. S.P.Q.R. OPTIMO PRIN-
CIPI para Traiano; AET. AUG. P.M. TR. P. COS II para Hadriano; AETERNI-
TAS AVGVSTI S.C. para Vespasiano y para Hadriano y AETERNITAS para
los tres Flavios®!.

Veleyo Patercolo, que escribi6 bajo el gobierno de Tiberio, al narrar que en
el afio 4 Augusto adopté a su sucesor, menciona “la esperanza ahora conce-
bida de una eterna tranquilidad y perpetuidad del imperio romano...” (II, 103)
y observamos como los conceptos de aeternitas y, casi paralelamente, el de
providentia, comienzan a adquirir un uso continuado a partir de Tiberio, vin-
culdndolas con su predecesor Augusto. Mas atn, a la muerte de Augusto,
éste fue consagrado Divus Augustus (mediante su apoteosis) y en las mone-
das se acufi6 la expresion Aeternitate Augustae, expresando claramente “no
solo la eternidad conferida al Divus Augustus como siempre dios, sino tam-
bién a su dinastia, la forma que él fundara, y a su descendencia”??.

La frustrada expedicién oriental de Germanico, realizada bajo el imperio de
Tiberio, fue una clara copia de la empresa de Alejandro Magno y, evidente-
mente, llevaba en si la misma concepcién cosmocratica que generara aquella.

Paralelamente el concepto de la eternidad de Roma aparecia en T4cito, en
boca del imperator Tiberio con motivo de los funerales de Germanico, cuando
afirmé que “los principes eran mortales y eterna la reptiblica”??. Segtin Mo-
ore alli se origina el uso generalizado del concepto de aeternitas aplicado a
Roma?®*.

Sabemos por los documentos de la época que el princeps era el garante de
la eternidad de Roma, como lo sefialan las inscripciones epigréficas del go-
bierno de Claudio® y también, que toda conspiracién era entendida como
un atentado contra la eternidad del Imperio mismo*®.

Plinio el viejo escribia ansioso sobre los beneficios de esa eternidad: “Es-
peramos sea eterno el beneficio de los dioses que parecen haber dado a los
romanos el mundo como una segunda luz para iluminarlo”*” y en otro pa-
rrafo, refiriéndose a Roma, recordard: “la misién de hacer que los mismos
cielos sean mas claros, de reunir los reinos dispersos en una grey, de suavizar
las rudas practicas tradicionales, de unir en el trato reciproco, por medio de
un intercambio lingiiistico comun las lenguas discordantes y béarbaras de in-
numerables pueblos, de hacer humano al hombre y, en una palabra, de con-
vertirse en la patria de todas las naciones del mundo”?®.

El culto a Roma tampoco estuvo ausente en los emperadores de esta pri-
mera dinastia, ni en sus sucesores. Sabemos que Neron cuidé expresamente
de vincularlo a la Domus Aurea que construy6 y en cuya fachada simbolizaba
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a Roma como caput mundi, pero parece que fue asimismo la primera vez que
se utiliz6 el concepto de Aeternitas imperii *°. Por otra parte, los sacros Acta
Fratrum Arvatium mencionan la eternidad imperial en sendos procedimien-
tos de los afios 66, 86, 87 y 90%°.

Los Flavios —que les sucedieron en el imperium— tuvieron en cuenta este
culto en la reconstruccion posterior al incendio del 64, colocando iméagenes
de Roma, ya convertida en una divinidad particular, en el Foro. Fue Vespa-
siano quien, tras la crisis del 68/69, otorgo prioridad a estos temas durante
su censura del 73/74 y a él se debe la construcciéon de un importante templo
a la diosa Roma, que qued6 opacado por la posterior construccién de Hadria-
no. A su vez el concepto de Aeternitas aplicado al imperator aparece grabado
—presuntamente por primera vez— conjuntamente con la imagen abstracta
de la misma, en las monedas acufiadas en ocasién del lustrum del 75 por or-
den del citado emperador. El Senado, en cambio, con mayor precisiéon que
éste hizo grabar sobre las monedas de bronce el texto Aeternitas Augusti*”. La
inscripcion se reencuentra en tiempos de Tito y Domiciano bajo la misma
advocacion de Aeternitas Avgusti. Este tltimo agrego a sus leyendas el senti-
do de rescate de los pignora imperii*’>.

El concepto de la eternidad imperial (Aeternitas Augusti) que remarcéra-
mos en los Flavios reaparece en las inscripciones acufiadas durante el gobier-
no de Traiano?” y con esta nueva dinastia adquiere las caracteristicas de un
dogma oficial. A su vez lo encontramos en las cartas del gobernador Plinio el
joven al citado emperador: “por tu conservacién, a la que estd unida la salud
del imperio... Hemos rogado a los dioses que nos permitan cumplir siempre
los votos que formemos por ti, y renovarlos para siempre” (XLIV); “por tu
salud einmortalidad” (LXVII) y “porque las leyes deben subsistir eternamente,
s6lo td, puedes dictarlas, ti sefior, a cuyos dichos y hechos tan justamente se
debe la eternidad” (CXIII).

La elaboracién de una verdadera “teologia cosmocrética” tuvo un momento
significativo durante el reinado de Traiano (Ulpius Traianus-Trajano), firme
sostenedor del culto alejandrino de Hércules (Herakles) al que convirtié en
protector de toda la dinastia, acompafiada de una restauracién ideoldgica
basada en Alejandro Magno. Alrededor de éstos, la dinastia Antonina elabo-
r6 toda una concepcion de imperio universal vinculada a un nuevo saeculum
(otra Edad de Oro), bajo el imperator, convertido ahora en Optimus Princeps.

Esta concepcién puede apreciarse claramente en la campafia contra los
partos, presentada como reedicién de las campafas de Alejandro Magno, en
apoyo de la tesis del expansionismo romano conducida por el propagator or-
bis terrarum®* y también en Floro que afirma que el pueblo romano estaba
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por recuperar su edad de oro (renovatio). Paralelamente Marcial cantaba a
“Roma, diosa de tierras y pueblos”?7>.

La identificacién de la idea de aeternitas con la de urbs fue realizada por el
emperador Hadriano (Aelius Hadrianus) —gran restaurador del helenismo y
sus concepciones?®— en el 121, probablemente, con motivo de la instaura-
cién y entronizacién del culto de la Roma aeterna®” en la colina de Velia, que
ya en los tiempos mds remotos habia sido asiento de la morada de los reyes y
del templo de los penates. Alli en el lugar en que antes estaba el ingreso de la
domus aurea de Nerén, construyd un grandioso templo a Venus y Roma re-
unidas. Asi se oficializ6 el culto de la Roma aeterna, lo cual significa que la
urbe rige los destinos del mundo por voluntad divina.

Fue en tiempos de Hadriano cuando el concepto y la creencia en la aeterni-
tas se establecid formalmente en conexidn con la ciudad de las siete colinas,
la Roma aeterna, como puede apreciarse claramente en la construccién del
templo comun a Venus y Roma y en las monedas acufiadas durante su reina-
do, en las que se aprecia en el anverso la estatua de Roma sentada sobre un
escafno formado por una coraza y un escudo, llevando en la derecha la Victo-
ria y enlaizquierdala cornucopia?®. Estos signos se completan con la fastuo-
sa celebracion de los dies natalis de la Urbs realizados el 21 de abril del 121 y
con la inscripcién de la festividad a Roma en el calendario religioso.

Paralelamente, en la acufiacién de las monedas de la época, fueron em-
pleados otros titulos identificados con el emperador como Felix o Invictus para
referirse a la ciudad. La restauracién de los cultos antiguos fue continuada
por Antonino, quien por ello parece haber merecido el apodo de Pio.

En ocasiéon de los novecientos afios de la fundacién de Roma, el 21 de abril
del 147 durante el reinado de Antonino se llevaron a cabo solemnes festejos
invocando la Fortuna Augusti'y la Fortuna Populi Romani representada en aquel.
En dicha ocasion el retérico helenista Elio Aristides pronuncié un Elogio a Roma,
oportunidad en que, tras defender la pax y el orden romano, rescat6 los concep-
tos de edn (aidn)?. Alli Aristides retomo6 las ideas mesianicas del “circulo de
Mecenas” enunciando que “Sélo a aquellos, si es que hay alguno, que se en-
cuentran fuera de tu Imperio, merecen que se les compadezca por no gozar de
los privilegios que les son negados. Has demostrado, mejor que ningtin otro, el
dicho universal de que la Tierra es la madre y la patria de todos. Tanto el grie-
go como el barbaro, con su hacienda o sin ellas, pueden ir con toda tranquili-
dad donde quieran, lo mismo que si fueran de una regién a otra. Nada hay que
temer de las Puertas de Cilicia, ni de los angostos y desiertos accesos de Arabia
a Egipto, ni de las montafas inaccesibles, ni de las tribus hostiles al extranjero.
Para gozar de seguridad es suficiente ser romano, o mejor dicho, ser uno de tus
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suibditos. Con tus actos has convertido en realidad las palabras de Homero,
que afirmaba que la Tierra pertenece a todos”*° o en otro parrafo no menos
significativo: “Invoquemos a todos los dioses y a todos los hijos para que den
a este imperio y a esta ciudad, vida y prosperidad sin fin. Que duren hasta que
las barras de metal aprendan a flotar en el mar y hasta que los arboles se olvi-
den de florecer en primavera. Y que viva largamente el magisterio supremo y
asimismo sus hijos. Que puedan continuar con nosotros su obra de dispensar
la felicidad a todos sus stibditos”#!.

Para Aristides la instauracion del imperio romano debe ser entendido como
un acontecimiento césmico, al que no vacila en comparar con la mitolégica
victoria de Zeus sobre los Titanes?. Asi el mito, tras un periodo de semiocul-
tamiento, adquirié nueva vida.

A su vez se aprecia —probablemente por una nueva ola de helenismo— la
extensién del concepto romano de Fortuna casi “municipal” a un nivel ecumé-
nico®. Como expresa Cumont “los triunfos constantes de los césares invenci-
bles debian extender su dominacién sobre el mundo entero al mismo tiempo
que garantizaban la perpetuidad de su poder. Su autoridad no conocia més
limites en el espacio que en el tiempo; no era solamente eterna sino también
universal; este doble cardcter la hacia semejante a la de la divinidad...”*.

Podemos percibir cémo a partir del siglo II la “teologia imperial” se fue
perfeccionando y comprobar ademads como “se establece un paralelismo per-
fecto entre los titulos que portan los emperadores, los honores que se les rin-
den, y aquellos que recibe la ciudad de Roma”?*. Los emperadores —cada
vez més identificados con la monarquia oriental en vez del republicanismo
del Principado— pasan a ser titulados Pacator Orbis, Reparator Orbis, Restitu-
tor Orbis, Restitutor Generis Humani, Restitutor Saeculi, Pax Saeculi, Pax Orbis
Terrarum, Salus Generi Humani, Felix, Invictus, Aeternus, denominaciones és-
tas igualmente aplicadas a la ciudad de las siete colinas, que pasé a ser adje-
tivada en gran cantidad de inscripciones, monedas y autores como Urbs sa-
cra, Urbs invicta, Roma aeterna, epitetos que se anadian al ya popularizado
concepto de eternidad aplicado al imperator que verificamos anteriormente
en Ovidio, Virgilio, Horacio o Plinio el viejo, por recordar sélo algunos de los
autores que lo citaron.

Septimio Severo, inaugurador de la llamada dinastia siria, al arribar a Roma,
ademads de rescatar el mito militarista, sincretista y universalista de Alejandro
Magno®¢ se ocupé de hacer colocar una nueva estatua de la diosa Roma en el
célebre templo de la paz y, consciente de la importancia de los simbolos, en los
aurei del 194 podemos comprobar como Jipiter alcanza a Septimio Severo el
globo del mundo y poco mas tarde, las medallas de uno de sus sucesores Ale-
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jandro Severo le representan sosteniendo la esfera terrestre, conjuntamente con
Jupiter, o, también, recibiendo de esa divinidad suprema, el globo terraqueo;
simbolo a la vez del poder imperial y del dominio universal®”.

Paralelamente en la acufiacién de monedas durante su reinado aparece la
inscripcién sacram urbem, refiriéndose a Roma. (C.I.L., VI, 1245). Finalmente fue
también Septimio quien identificé el culto imperial con el de Mithra, la divini-
dad de las legiones?®. Durante el gobierno de los Severos reapareci6 con asi-
duidad en las monedas la inscripcion Aeternitas imperii*®. Esta idea de Aeterni-
tas Augusti o eternidad imperial se hizo mucho mas frecuente en las monedas
de la dinastia de los Severos, convirtiéndose en eterno todo lo que estaba vin-
culado con el emperador. Asiencontraremos la virtus aeterna Augusti**®, victoria
aeterna®', pax aeterna®?, felicitas aeterna®?®y la concordia aeterna®*.

A su vez parece haber sido Septimio Severo quien incorporé el titulo de
Conservator Orbis, que a partir de éste se perpetuara hasta Valentiniano®®. Por
otra parte, como lo sostiene Cumont, la eternidad imperial resurgio en estre-
cha conexién con la introduccién del culto solar de origen oriental, introdu-
cida por esta dinastia®®.

A su vez con la dinastia de los Severo se introdujo en Roma el culto solar
proveniente del Oriente y lentamente se elaboré una nueva “teologia politica”
de la victoria, mediante la cual el imperator fortalecié su poder “monérquico” al
convertirse en representante de una divinidad monoteista: el Sol Invictus. De
este modo el emperador, vicario del sumo poder sideral, era un cosmocrator o
pantocrator®”. Estos nuevos cultos ayudan a entender la lucha emprendida por
el cristianismo —especialmente san Ambrosio— contra la presencia de la esta-
tua de la Victoria en la sede del Senado, ya que Cristo se convierte en el tinico
vencedor.

La celebracion de los juegos seculares del 204 por Septimio Severo implicé
la inauguracién de un nuevo saeculum —una nueva edad de oro— en la his-
toria romana. Como bien sefiala Gagé estas ideas sacras sobre la eternidad de
Roma estaban vinculadas al concepto y creencia de renovatio, anunciando, en
medio de la profunda crisis del siglo III, y una vez mas, la regeneracion del
Imperio y la conquista del anhelado bienestar eterno por medio del retorno a
los origenes®*®.

Los autores coinciden en que fue Caracalla quien afirmé la ideologia cos-
mocrética del imperator orbis, por medio de la promulgacién de la Constitutio
Antoniana de civitatis, en la ya mentada linea de restauracion del mito de Ale-
jandro Magno de los Severos, confirmada por la asuncién del nuevo titulo
“alejandrino” de Magnus®®.
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Turcan sostiene que “sin desaparecer, el culto de Roma se esfuma un poco
en la segunda mitad del siglo III por la deificacién imperial y el culto solar.
Pero mas bien podemos observar que Florianus se hace representar delante
de Roma sosteniendo el globo del mundo, Carasius hace acufiar en las mone-
das el texto ROMA ET AVG. o el tipo Roma Aeternae y en su Panegirico del
289 y Mamertino en la Natalis Urbis recuerda también la sacralizacién de
Maximiano en tanto que Herculius...>®.

Bauza coincide con esta opinién al afirmar que “en la medida en que se va
produciendo el debilitamiento imperial se produce también la caducidad del
maximo pontificado y el consecuentemente obnubilamiento del mito de Roma,
mito de perfiles éticos y a partir del cual los romanos fundaron su propia
paideia... Influye también en el debilitamiento imperial —y naturalmente en
el ocaso del “mito de Roma”—la intromisién en Roma de religiones orienta-
les que proponian un vinculo con la deidad diferente del que sustentaba la
religion oriental de los romanos™.

Creemos, a diferencia del autor, que mdas que de un “ocaso” del mito debe
hablarse de un breve “eclipse”, periodo en el cual el mito se encontré con
nuevos desafios —mas detalladamente analizados en estas paginas— hasta
lograr incorporar las nuevas creencias y reestructurar el mito, aprovechando
las mismas. Para nosotros resulta evidente que el mito de Roma se fue modi-
ficando y adaptando con gran permeabilidad a los nuevas realidades histori-
cas, reapareciendo (he alli su propia renovatio), segin las necesidades, con
nueva fuerza.

Uno delos modos de tratar de superar la compleja crisis del siglo IIl apun-
t6 a fundamentar y consolidar el dominio sobre la integridad del orbis Roma-
nus, acentuando para ello—como era obvio en la concepcién que hemos ana-
lizado—, la base religiosa; aunque se recurriese a nuevos y exéticos cultos
orientales que, en ultima instancia, fundamentan el poder imperial sacraliza-
do y la eternidad de Roma. Bien sostiene Turcan que “desde esta éptica se
pueden interpretar el edicto de Caracalla, la tentativa de Heliogédbalo, los
cultos de la Roma eterna y el Sol Invictus”3®,

A partir del siglo III —y probablemente vinculada con la angustia de la
crisis— la idea de la eternidad de Roma se convirtié en un “topos” reiterativo
en los autores y las inscripciones de la época, como bien lo muestra la canti-
dad de ejemplos®*®. Una vez superada dicha crisis, al menos en sus aspectos
mas significativos, el concepto volvié a desaparecer de la superficie por un
tiempo.

Como describe Gagé “la eternidad de Roma se convirtid, en todo caso, en
un dogma durante el Bajo Imperio, dogma politico mas que religioso. Si la
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leyenda formal Romae aeternae desaparecié repentinamente de las monedas
imperiales del IV siglo, reapareci6 también bruscamente en el V, con motivo
del saqueo de Alarico, bajo las derrotas del efimero Atalo...”*%.

No debemos omitir, por otra parte, que el concepto de la eternidad de
Roma y mas especificamente la renovatio también fue utilizado por los usur-
padores del Imperio para tratar de legitimar su acceso al poder; en la medida
en que hacia el siglo IV encontramos vestigios de la creencia de que el impe-
rio seria gobernado por una sola dinastia durante un milenio®®.

Con la restauracion de Dioclesiano y segtin el complejo ceremonial adop-
tado por la corte orientalizada, el emperador recibié todos los atributos (pius,
felix, invictus) agregados a su eternidad (aeternitas)*®. Ademas se elabor6 y
fortalecid una fraseologia divinizante —de raiz oriental— por la cual el em-
perador pas0 a ser sacratissimuis, sanctissimus, invictissimus hasta ir adquirien-
do a través del siglo nuevos y sofisticados apelativos superlativos.

Estas ideas tampoco estuvieron ausentes durante el reinado de Filipo “el
arabe” y el concepto de eternidad (aidén) aparece vinculado a la consagracién
providencial de la dinastias de Filipo en relacién con la celebracién del mile-
nario de Roma, anticipo de otra nueva edad de oro, llevada a cabo el 21 de
abril del 248 con centro en el templum Urbis. Filipo celebré la renovacién (re-
novatio saeculum) con los juegos seculares realizados ese afio, como también
puede comprobarse en las inscripciones sobre el miliarium saeculum, nuevo
ciclo de ciento diez afios, como inauguracién de otro nuevo siglo®”. Paralela-
mente la restauracion del culto a la Roma aeterna estaria vinculado a su pre-
sunto catolicismo y a la necesidad de buscar un elemento aglutinante mas
alla de las distintas confesionalidades, a su vez que garantizaba la aeternitas
de su patria y de su familia®®.

En el siglo IV fue el emperador Majencio el dltimo en preocuparse por el
culto a Roma, a la que erigidé su majestuosa basilica, con sus atrevidas béve-
das aéreas, también en la Velia y la dedicé a la Urbs sacra®® y probablemente
también el circular “templo a Rémulo”, su fundador, restaurando a su vez el
tradicional templo de la era de Hadriano. Majencio intenté superar la pro-
funda crisis mediante un nuevo impulso al concepto politico del retorno a los
origenes, o sea la Renovatio imperii romani que goz6 de tanto favor durante los
siglos IV y V de nuestra Era3!°.

Tampoco debemos omitir la consolidacién de caracter eminentemente
ecuménico que fue adquiriendo cada vez con mayor fuerza, el Imperio. Esta
concepcién universalista puede apreciarse en las nuevas acufiaciones y en
las inscripciones que fueron surgiendo en todos sus territorios. Por ejem-
plo, aparecieron nuevos titulos como conservator orbis, pacator orbis, restitu-
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tor orbis, parens generis humanis. Esta universalidad se graficaba con la Ae-
ternitas sentada sobre un globo o el Sol y un globo acompafiando una leyen-
da con dicha palabra®.

Laidea dela eternidad imperial todavia se encuentra en los funcionarios de
la corte del “converso” Constantino®?y en el 450 Teodosio II escribe a la céle-
bre Gala Placidia llaméndola nostra aeternitas®3. El Senado romano, en ocasién
dela promulgacién del Cédigo Teodosiano, serefiere ala aeternorum principum
felicitas, denominando a Valentiniano III aeternus princeps Dominus noster y a
Teodosio Il sacratissimus princeps Dominus noster’, aunque el historiador Am-
miano Marcelino se burlara del emperador Constancio II cuando éste hablaba
de si mismo como “Aeternitas mea”'®. San Atanasio aprovecha este parrafo al
criticar el arrianismo del emperador expresando que éste negaba la eternidad
al Hijo de Dios, mientras no vacilaba en atribuirsela a si mismo.

Es mas que conocido el preceso por el cual la funcién imperial romana a
partir del siglo III fue adquiriendo —por su contacto con el mundo oriental—
matices cada vez mas religiosos, convirtiendo al emperador en una figura sa-
graday divina (dominus et deus) y el topos también persisti6 en la literatura pagana
de Roma hasta finales del mundo antiguo, ya que atin a fines del siglo IV y
principios del V el poeta Claudio Claudiano de Alejandria afirmaba, refirién-
dose a Roma: “ella es la tinica que ha recibido al vencido en su seno y tomado
asu cargo, bajo un mismo nombre, a todo el género humano. Madre y no reina,
llama ciudadanos a sus stibditos y une con piadosos lazos las tierras mas aleja-
das entre si. Gracias a su suavidad, el extranjero que se encuentra en el puede
creerse en su propia patria. Todos nosotros formamos un solo pueblo”?'.

Y en su De consulatu Stilichonis completaba estas ideas escribiendo: “Cén-
sul, cuan vasta ciudad es el objeto de tus suefios! La celeste béveda no alum-
bra nada més grande sobre la tierra, su extensién, su belleza, sus elogios fati-
gan a la vez los 0jos, el espiritu y la voz de los mortales. El brillo del oro, la
elevacion de sus palacios le acercan a los astros. Si el Olimpo tiene siete zo-
nas, Roma tiene siete colinas. Cuna de leyes y de armas, dio a la justicia su
primer asilo, y sometié al universo a su imperio, débil en su aurora, luego
ella ha extendido su poder sobre los dos mundos e imprimi6 a sus guerreros,
provenientes de una humilde cuna, la marcha del sol. En la época misma que
le vio en la colina con golpes de suerte y con ataques simultdneos de centenar
de enemigos diversos, ocupd las ciudades de Espana, siti6 las de Sicilia, de-
tuvo a los galos en sus planes, a los cartagineses sobre los mares y no sucum-
bié por sus pérdidas. ;Qué digo? Extrana al miedo, enhardecida por las de-
rrotas de Canas y de la Trebia, no respird en los combates, y entonces las llamas
la amenazaron, el enemigo estremeci6 sus murallas, al mismo tiempo que ella
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enviaba legiones a los limites de la Iberia. E1 Océano no contuvo sus conquis-
tas y, hendiendo las flotas con el remo, habuscado sobre el cielo de la Bretafia
materia a sus triunfos. Esta es la misma que acogia en su seno los vencidos,
abrazaba bajo un nombre comtin a todos los pueblos, honraba a aquellos que
domaba con el nombre de ciudadanos y encadenaba a todos los contrarios
por el vinculo de la clemencia” y mas adelante, en el mismo elogio: “ Los otros
pueblos han perecido victimas de vicios de lujos pasados, de rivalidades que
produjo el orgullo; asi también la soberbia Atenas ha detenido los esfuerzos
del Espartano, el Espartano contuvo los golpes de los Tebanos; como también
el Asirio cedié ante el Medo un imperio que luego se precipité al Persa; tam-
bién el Persa ha soportado las leyes del Macedonio, destinado asimismo a su-
cumbir bajo los Romanos. Pero Roma tiene su garantia en los augurios de la
Sibila, su seguridad en los sacrificios de Numa. Jupiter la defiende con sus ra-
yos, Minerva la cubre de su égida. Es donde Vesta ha transportado sus llamas
misteriosas, Baco sus orgias y el deseo coronado de torres, los leones de Frigia.
Es todavia, por alejar las flechas mortales, que la serpiente de Epidauro ha arras-
trado sus anillos apacibles y tomado la salida de la ola en la isla del Tiber su
benéfica divinidad”?".

El mismo Claudiano afirmaba que Teodosio recibi6é “la promesa de una
extension de territorio romano hasta los limites de la tierra conocidos”**® y al
elogiar al joven emperador Honorio con motivo de su visita ala ciudad de las
siete colinas se refiere a Roma exclamando: “Ahora la diosa Roma no se puede
resignar...” Porque “para Claudiano no puede existir imperio sin Roma: ella
es el centro en torno al cual gira todo: es la sedes imperii, con la que se conec-
ta el sidus imperii: y cuando cierra el templo de Jano, se dilata sobre su impe-
rio la suspirada paz”3¥. Y en De bello Getico la denomina “ciudad de una du-
racién igual a la del mundo”3%.

Para él Roma es la ciudad mas grande de la tierra, y escapa a toda defini-
cién realizé el perfecto equilibrio entre la fuerza y el derecho, armorum legum-
que parens; su creencia suministré un ejemplo innegable de constancia en la
adversidad; es asimiladora y universal... Roma es pacifica, ella “hace”, ella
crea la paz; o en su suelo, el ciudadano romano estd en su patria; y, para con-
cluir, viene la tipologia de los imperios y su corolario, la eternidad de Roma:
“nec terminus umquam Romanae dicionis erit”; Esparta, Atenas, Tebas, Asiria,
Persia y Macedonia sucumbieron, pero Roma duraré eternamente, como lo
confirman los libros sibilinos y el antiguo pacto que la liga a los dioses”?2..

Y aun en visperas de la “caida” del Imperio romano, en el 417, el poeta
aristécrata galo —y prefecto de la urbe— Rutilio Namaciano repite similares
conceptos al cantar un verdadero himno a Roma:
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“He besado mil veces las puertas de la ciudad

y mis pies no podian apartarse del umbral y mi oracién
interrumpida por mis ldgrimas

se alzo por fin hacia el cielo en honor a Roma:
Esctichame, Reina, Maravilla del mundo,

Roma, divinidad radicada entre los astros.
Escichame, madre de los hombres y de los dioses;
Por tus templos, nos sentimos vecinos de los cielos.
Queremos celebrar para siempre tu alabanza,

pues ningtin mortal debe perder tu recuerdo.

Me olvidaré de la luz y del sol mismo

antes que tu amor se apague en mi corazon.
Tanto como el sol desparramas tus favores

sobre el universo, hasta los limites del océano.
Para ti Febo describe su inmensa orbita:

Nace de tu suelo; se zambulle en tus aguas.

Ni las arenas ardientes de las lejanas Libias,

ni los hielos del norte han quebrado tu impulso
Tan lejos como la vida ha empujado sus efluvios,
tan lejos como el universo has cedido delante de ti.
De cien pueblos, hiciste una sola patria;

los malos han sacado provecho de tu conquista:
dando a los vencidos los mismos derechos que a Roma,
hiciste del universo entero una ciudad”?*?.

Y en De reditu, ante la caida del Imperio romano, el mismo poeta canta-
ba: “los siglos que han de venir no estardn sujetos para ti a limitacién algu-
na y td vivirds mientras la tierra exista y hasta que la béveda celeste lleve
consigo los astros”. Este parrafo tuvo gran influencia en la escatologia del
cristianismo.

En el siglo V, en las restauraciones de las puertas de Aureliano en las
afueras de Roma, llevadas a cabo por orden de los emperadores Arcadio y
Honorio, se leen similares referencias a los urbis aeternae muros®®. Ademas
de las citadas menciones a la eternidad imperial de los documentos corte-
sanos, encontramos la expresién aeternae urbis en los epigramas de Ausonio
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que fuera cénsul en el 379°%. Paralelamente también hallamos la misma
expresion en las constituciones imperiales del llamado cédigo teodosiano®®.
Los ultimos intentos paganos de restaurar la creencia en la eternidad de Roma
pertenecen a la primera mitad del siglo V y se aprecian en autores como
Mauro Honorato, Servio, Quinto Aurelio Symmaco, su hijo Fabio Memmio,
Vettio Aporio Praetextato, Ceionio Rufino Albino, Theodoro Flavio Man-
lio, Theodosio Macrobio, Ammiano Marcellino, Virio Nicomaco Dexter,
Rutilio Namatiano y Sereno Aulo Septimio. Serdn ellos los que encarnaran
el ultimo intento pagano de evitar el avance del cristianismo, al que culpa-
ran de la decadencia de la Roma “tradicional y de la pérdida de las mores
maiorem. Precisamente serd contra sus argumentos que Agustin de Hipona
—San Agustin— escribird su Civitate Dei. Estos te6logos paganos— como
los denomina un autor— retomaban la teologia propugnada por Virgilio.
Su idea fundamental era un Imperio romano, con la ciudad de Roma a la
cabeza. Este imperio debia constituir una sociedad universal ideal, supra-
nacional y supraconfesional, y aportar al mundo un ideal de vida cultural y
social. Habia sido preparada por todos los siglos pasados y apelaba al futu-
ro ultimo, indestructible y supremo de la historia de la humanidad. Consi-
deraban que las précticas sociales y religiosas, heredadas de las tradiciones
ancestrales, decidian la suerte y prosperidad del Imperio. Era gracias al
estado ideal de la antigua religion romana que los dioses les habfan permi-
tido conquistar el mundo entero y a su vez recibir de Roma un orden juridi-
co y social de la mayor excelencia”?*.

“El Imperio se resume, simbolizado por la ciudad de Roma...., y el Imperio
mismo se entiende definitivamente a fines del siglo IV como koiné patris*”. Roma
es una patria tnica para todos los pueblos, y se extiende idealmente a la tierra
entera... Patria, en el sentido moderno, territorial, parece ser un fruto tardio de
laideologia de Roma en el Bajo Imperio. El tiltimo poema latino pagano es uno
de los puntos en que vemos aparece esta nueva nocién, que sera abolida por el
parcelamiento de la Alta Edad Media”*®. Podemos concluir, en términos de
Orlandis que “la aeternitas Romae fue un tépico reiterado durante siglos en el
mundo de la cultura antigua y llegé a calar en la mentalidad popular”*®. Para
otros, en cambio, “la caida de Roma supuso la desaparicién del mito de la Roma
eterna, glorificada por los poetas de la época augustea. Esa idea de eternidad
del Imperio habia arraigado profundamente en la mentalidad romana... inclu-
so en autores cristianos...”**. Este serd precisamente el interrogante y el tema
del préximo capitulo.
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Bauza, H., Mito e historia en la “leyenda de Eneas”, en Anales de Historia Antigua y
Medieval, UN.B.A., 1982, pag. 414.

Historia antigua de Roma, 1-45. La salida de Eneas de Troya y su arribo a la peninsula
italica, segtn refiere Dionisio de Halicarnaso, fue narrada primeramente por Hela-
nico de Mitilene en Las sacerdotisas de Hera en Argos (el mas confiable segtin él), don-
de expresa que: “Eneas, proveniente de la tierra de los molossos, fundé Roma junto
con Odiseo” (F.G.H. 4, £.84) —hacia el 450 a.C.—. Cfr. Licofrén, Alex,1242 y ss., quien
también anticipa esta syngheneia en el encuentro de Alejandro Magno con Roma, sig-
no de la reconciliacién de Troya y Grecia, de Asia y Europa en sus descendientes
(1339 ss.); hecho que se repetira en ocasion de la expedicién de Pirro a la peninsula
itdlica y con la visita de Escipién a Ilién. El tema también es mencionado por el tra-
gico griego Séfocles en su Laoconte y por Menécrates de Jantos.

Historia antigua de Roma, 1-68.

Idem, I-69.

Ad urbe condita, I-1.

Cfr. Ogilvie, R. M., Roma antigua y los etruscos, Madrid, Taurus, 1981, esp. pag. 35y ss.

Primera denominacién que recibié Roma, presumiblemente anterior al conocimien-
to de la leyenda de Rémulo y Remo, la que parece ser posterior a la de Eneas. El
dato provendria de Damastes de Sigeo (F.G.H. 5, £.3, hacia el 400 a.C.) y en la se-
gunda mitad del sigloIV a.C. encontramos claramente presentes vestigios del cono-
cimiento de la leyenda en el traslado del culto a Eneas en Lavinio por obra de los
propios romanos, que lo habrian importado de Veyes dos siglos antes. Cfr. Sordi,
M., Il mito troiano e I'ereditd di Roma, Milano, Jaca Book, 1989, pag. 20 y ss.

Tal, por ejemplo, la tesis de Castagnoli, F., Roma arcaica e i recenti scavi di Lavinio, en
Parola del Passato, CLXXVI, 176,1977. En cambio Alessandro Bedini retrotrae la fecha
del aporte legendario griego hasta el siglo VIII a.C., al demostrar que existen res-
tos arqueoldgicos de penetracién griega en el Lacio en fecha tan remota (L ottavo
secolo nel Lazio e I'inizio del orientalizante Antico, en Parola del Passato, 175, 1977).

Op. cit., pag. 409 in fine.

Cfr. Castagnoli, F. La leggenda di Enea nel Lazio, Roma, 1981. Cabe destacar que en
una polémica publicacién de 1942 el francés J. Perret afirmé que la leyenda de Eneas
fue una “fantasia de Pirro”, divulgada por Timeo (Les origines de la Iégende troyenne de
Rome). La tesis fue acertadamente criticada por P. Boyance (Revue des Etudes Latines,
XLV, 1943, pag. 275y ss.) permitiendo percibir la continuidad de la “leyenda” (mito)
mucho antes de la tradicional versioén de Virgilio. Marta Sordi, en cambio, defiende
la tesis de que “ningtin indicio, ni literario ni arqueolégico, permite fijar ahora, para
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la introduccién del culto de Eneas en Lavinio, una fecha anterior a la mitad del siglo
IV a.C. cuando Lavinio pasé bajo control romano” (op. cit., pag. 18).

A diferencia de la anterior, parece tener un origen estrictamente latino y una anti-
giliedad no mayor al siglo IV a.C. Ennio fue el primer autor que consideré a Rému-
lo como héroe fundador y primer monarca; posteriormente el papel de éste fue
creciendo en importancia con la leyenda y probablemente en tiempos de Augusto
haya obtenido su divinizacién en relacién con el propio Octaviano que pasé a ser
el “nuevo Rémulo” y “nuevo Pater Patrigze como ‘fundador’ de una nueva edad de
oro de una Roma renovada. Cfr. Bloch, R., Origenes de Roma, Barcelona, Argos, 1962,
esp. pag. 50 y ss.

Historia antigua de Roma, I-71, 5. Este aclara que “algunos dicen que Rémulo y Remo,
los fundadores de Roma, eran hijos de Eneas; otros dicen que eran hijos de la hija
de Eneas, pero no especifican quién era el padre, y que fueron entregados por Eneas
a Latino, el rey de los aborigenes, en calidad de rehenes, cuando se concluyeron
los tratados entre nativos y forasteros; y que Latino, acogiéndolos carifiosamente,
no sélo los colmé de todas las atenciones, sino que ademads los dejé como herede-
ros de una parte de su reino al morir sin descendencia masculina. Otros dicen que
cuando Eneas muri, Ascanio heredé todo el poder de los latinos y dividié en tres
partes su territorio y sus fuerzas para repartirlas entre él y sus hermanos Rémulo
y Remo. Afiaden que él mismo fundé cuatro, a las que llamé Capua, por su abuelo
Capis; Anquisa, por su abuelo Anquises; Enea (que después se llamé Janiculo), por
su padre; y Roma, por él mismo. Esta tltima ciudad permaneci6 deshabitada du-
rante algunos afos y cuando de nuevo llegé otra colonia que enviaron los albanos
bajo la direccion de Rémulo y Remo, recibié otra vez su antigua denominacién, de
modo que hubo dos colonizaciones en Roma, una poco después de la guerra tro-
yanay la otra quince generaciones depués de la anterior” (Historia antigua de Roma,
I-73,3). Y mas adelante agrega: “Cada uno (se refiere a Rémulo y Remo, tras narrar
el amamantamiento por la loba) eligi6é un lugar distinto donde deberia construir la
ciudad, pues la opinién de Rémulo era habitar el Palatino por una serie de razones
y ademads por la buena suerte del lugar, que les procuré a ellos salvacién y crianza.
Remo decidif habitar una colina llamada ahora por é] Remoria” (Idem, I-85-6). En
una parte posterior del mismo texto precisa: “Rémulo eligié como lugar de presa-
gio donde pensaba construir la colonia, el Palatino; Remo la colina contigua a aque-
lla, llamada Aventino, o como dicen algunos Remoria” (Idem, 86-2).

Ad urbe condita, I-7.

Con respecto a la fecha, Dionisio hace cuidadosa mencién de las distintas teorias y
propuestas anteriores a él (Historia antigua de Roma, 1-74/75) para inclinarse por el
afo 751 a.C.

Historia antigua de Roma, 11-2, 3/4.

Ogilvie, R. M., op. cit., pag. 36.
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Dionisio nos confirma este dato importante —aunque no aprecia su significacién—
sobrevaluando los “relatos antiguos” al reconocer que “de los romanos, no hay ni
un solo historiador o cronista que sea antiguo; sin embargo, cada uno de ellos es-
cribi6 su historia basdndose en los relatos antiguos conservados en tablillas sagra-
das” (op. cit., I-73, 1).

Cfr. La Iliada, XX, 215-240.

Cabe recordar que a diferencia de los griegos que empleaban para su ciudad un
unico término (polis) que se referia indistintamente a la comunidad y al lugar, los
romanos dividieron el concepto en dos: la urbe fue la ciudad como emplazamiento
mientras que la comunidad de sus habitantes o ciudadanos fue conocida como ci-
vitas.

Cfr. Ovidio, Fastos, VI-821 y ss.
Ogilvie, R. M., op. cit., pag. 36.
Sordi, M., op. cit., pag. 12.

Idem, pag. 17. La autora observa que ya Dante habia notado esta caracteristica al
remarcar en De monarchia (I, 3, 17) que en Eneas se unia el Asia troyana por su
abuelo Assaraco, la herencia de Europa como descendiente de Dardano y el Africa
por Electra, hija del africano Atlante. Esta fusién por nacimiento se repetia en sus
tres mujeres (Creusa —hija de Priamo—, Lavinia —hija de Latino— y Dido).

Eltema ha sido cuidadosamente analizado por Alfredo Di Pietro en Homo conditor.
Consideraciones sobre la fundacion de ciudades en Roma, en Enrique Del Acebo Ibafiez
(dir). La Ciudad. Su esencia, su historia, sus patologias, Bs. As., FADES, 1984, esp. pag.
45y ss.

Plutarco, Rémulo, XI-1/5; T. Livio I-17; Dionisio de Halicarnaso. op. cit., I-87 /89;
Varrén, De lingua latina, V-143: “El primer origen de los limites, proviene del mé-
todo (disciplina) etrusca.Ya que los artspices dividieron el orbe de las tierras en
dos partes...”.

Cfr. La Ciudad de Dios de San Agustin y la anterior expresiéon de Platén, Teeteto,
1760.

Recordemos que la ciudad no podia ser trasladada de lugar porque sus dioses y
sus instituciones estaban consagradas dentro del pomerium. Se denominaba asi como
post-merium —en torno a las murallas— al espacio que dividia la urbs de las tierras
ajenas a la misma (ager) y que era a su vez una frontera religiosa que también sepa-
raba diferentes cultos. M4as adelante la fuerza del mito llevaré a la necesidad de
elaborar la teoria de la traslatio.

Paliles, de Pales, —diosa de los pastores—; de alli Palatino, generalmente conocida
como Paralia.
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Cfr. Di Pietro, A., op. cit., pag. 48, nota 40; y también Eliade, M., Tratado de historia
de las religiones, México, ERA, 1975, pag. 328 y ss. y Guendn, R., Simbolos fundamen-
tales de la ciencia sagrada, Bs. As., EUDEBA, 1976, pag. 51 y ss.

Fastos, V-821.

Eliade recuerda que la ciudad era una “imago mundi” que imita la cosmogonia ce-
leste y el mundus dividido en cuatro es la imagen del Cosmos. Por ello la Roma
quadrata mas que una regién geografica o un mundus “de forma cuadrada” debe
entenderse como “dividida en cuatro”. Prestigios del mito cosmogénico, en Didgenes,
23, setiembre de 1958, pag. 12.

Cassirer observa que “en los escritos de los agrimensores romanos la introduccién
de la limitacidn se atribuye a Japiter y estd conectada directamente con el acto de la
creacion del mundo. Es como si a través de ella se trasladara a la Tierra y a todas las
relaciones terrenales la demarcacion fija que prevalece en el universo” y agrega “el
derecho publico romano guarda la més estrecha conexion con esta forma de limita-
cién; en ella se basa la division en ager publicus y ager divisus et asignatus, dominio
publico y dominio privado” concluyendo que “este sistema que rige también la cons-
truccién de las ciudades itdlicas, la agrupacién y ordenacién dentro del campamen-
to romano, los planos y la disposicién interior de la casa romana, revela claramente
c6mo la progresiva delimitacién espacial, cada barrera establecida en el espacio por
el pensamiento mitoldgico y por el sentimiento mitico-religioso, deviene una barre-
ra para toda la cultura espiritual y moral”, Filosofia de las formas simbdlicas, México,
F.CE., 1976, t.II, pags. 136/37.

Recordemos que la palabra templum significaba etimolégicamente “lo recortado,
lo demarcado”.

Omphalos. Cfr. Molé, C., La terminologia dello spazio romano nelle fonti geografiche tar-
doantiche, en Da Roma alla Terza Roma, 1986, 111, pag. 333, esp. nota 40.

Vitrubio, Los diez libros de arquitectura, V1, 1,10/11

El espacio sagrado era circular como lo sefiala Varrén: “Tras esto el que resultaba el
principio del orbe, de la ciudad... Por lo cual no sélo las fortalezas que antes eran
trazadas con el arado a partir de un circulo, sino también las ciudades con un ara-
do...” (De lingua latina, 5, 143) o como aclara Servio “ porque las antiguas ciuadades
resultaban en forma circular o a partir de la curva del arado” (Ad Aen. 1, 12).

Cfr. Catalano, P., Aspetti spaziali del sistema giuridico-religioso romano, en AN.D.RW.,
I, 16.1, 1978, pag. 442 y ss.

Cfr. con el célebre discurso de Camilo —ya citado— negéndose a abandonar la
ciudad y reemplazarla por Veyes tras la invasién de los celtas. Tito Livio, V-51 y ss.

Cfr. Catalano, P., op. cit., pag. 548.

Cfr. Grimal, P., La civilizacién romana, Barcelona, Juventud, 1965, pag. 236.
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Cfr. nuestro Terra et urbs: La biisqueda de la mentalidad del ciudadano de la Roma repu-
blicana, en Res Gesta, Rosario, julio-diciembre 1987, pags. 127/47.

Probablemente en el 128 en ocasién de la inauguracién solemne por parte del empe-
rador Adriano del templo de Venus y Roma, acopladas con motivo del cumplimien-
to del octavo ciclo quincemviral y el comienzo de la tercera renovatio del mundo anun-
ciadora del final de un segundo ciclo de 440 afios. Cfr. Turcan, R., La “fondation” del
temple de Vénus et de Rome, en LATOMUS, XXIII-], enero-marzo 1964, pags. 54/55,
fecha en que también se habria fijado el nuevo calendario publico. Cfr. Gagé, J., Le
“Templum Urbis” et les origines de I'idée de “Renovatio”, en Melidnges Cumont, Bruxelles,
1936, pag. 155, en un 21 de abril (el natalis Romae), el dia de las ya mencionadas fiestas
Parilia. Afirma Dionisio de Halicarnaso que “aun en mis dias la ciudad de Roma
celebra cada afio esta fiesta situandola entre sus mayores festividades, la llaman Pa-
riles. En ella los labradores y pastores, al empezar la primavera, hacen sacrificos de
accién de gracias por la fecundidad de su ganado. Si antiguamente festejaban este
dia con celebraciones recorddndolo como el mas conveniente parala fundacién dela
ciudad, o si hacian sagrado el comienzo de la construccién y pensaban que debian
honrar en él a los dioses favorables a los pastores, no puedo decirlo con seguridad.
Esto es 1o que me fue posible descubrir con gran empefio, tras leer todos los escritos
de griegos y romanos sobre el origen de Roma”, op. cit., I-88 /89. Cfr. Sabbatucci, D.,
La religione di Roma antica dal calendario festivo all’ordine cosmico, Milano, Mondadori,
1988. Roma sigui6 festejando por siglos —y atin festeja— su cumplearios ese dia, sin
perjuicio de que Virgilio considerara que la fecha no era mas que la “inscripcion en
el espacio y el tiempo de un decreto fatal: Roma pre-existe a ella misma. Por otra
parte es conveniente hacer notar —y no es casualidad— que esta fiesta implicaba, a
su vez, la renovatio del afo. Perdiendo los limites del origen pierde también los del
finy Japiter promete a Eneas “un imperio sin fin”. Cfr. Duret-Neradau, Urbanisme et
métamorphosis de la Rome antique, Paris, Les Belles Lettres, 1983, pag. 372. Cfr. Pierart,
M., L’historien ancien face aux mythes et aux legendes, en Les Etudes Classiques, LI, 1, enero
1983, pag. 59.

Grimal (Le siécle des Scipiones), Paris, Aubier, 1975, pag. 35, nota 12) nos recuerda la
relacién del origen de la ciudad con las ceremonias de base oriental traidas por los
etruscos y menciona selecta bibliografia sobre el tema, en la que se destaca: Ducati,
P., La Cittd etrusca, Historia, IX, 1931, pag. 3 y ss.

Garcia Pelayo, (Los mitos politicos, Madrid, Alianza, 1981, pag. 137) nos sefiala que
los romanos expresaron esta relacion entre el centro y el espacio organizado con la
formula urbi et orbi, a la vez que hace mencién (pag. 146) a la caracteristica del res-
peto del espacio sagrado que llevé a los cristianos a construir sus templos en los
lugares de veneracién antiguos (templum).

Un andlisis cuidadoso y sugerente del tema en Numa Fustel de Coulanges, La Ciu-
dad antigua (especialmente el libro I). Procopio en De Bello Persico identifica al fue-
go honrado porlos persas con el culto a Vesta en Roma (II-24), que se representaba
a través de la llama sagrada encendida permanentemente en su templo como sim-
bolo de la eternidad de la ciudad de las siete colinas. Cfr. Tito Livio, XXVI, 27, 14;
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“in aeternam condita” (Tito Livio IV, 4, 4), fuego que precedia simboélicamente al
emperador como insignia de su poder identificado a partir del siglo II con la eter-
nidad de la ciudad de las siete colinas. Cfr. Herodiano, Historia del imperio romano,
11, 3, 2: “se dirigi6 (Pértinax) al Senado sin permitir que le precediera el fuego sa-
grado ni ninguna exaltacién de cualquier insignia imperial”. Recordemos que este
culto tiene un antiquisimo origen indoeuropeo y esta directamente vinculado con
la estructura socio-politico religiosa de los pueblos de ese origen. Los datos més
interesantes pueden encontrarse entre los persas —también indoeuropeos— que
mantuvieron més puras estas tradiciones y relacionaron claramente ese culto del
fuego que descendia de los cielos, alumbraba al soberano, representaba su “alma’
(hvareno en persa, genius, numen) y la de su reino, identificados en la figura del
soberano. Interesantes aportes del orientalista Franz Cumont, L'eternité des empe-
reurs romains, en Revue Histoire Litterarie, 1, 1896, pags. 441/43.

Cfr. Bloch, R., op. cit., esp. pags. 57/58.

“La mitologia romana ha sido tan rica como la de la India védica y la de los escan-
dinavos... s6lo que los mitos (romanos) han sido transportados del Gran mundo al
presente, y los héroes ya no son dioses, sino los grandes hombres de Roma, que
han tomado su figura” (Dumezil, G., La religion romaine archaique, Paris, 1966, pag.
87). Cfr. también su Servius et la Fortune, Paris, 1943, esp. pags. 189/93. Para la con-
cepcidn de éste, el héroe fundador se convierte en cabeza del mito y los mitos fun-
dacionales en Roma se transforman en mitos politicos. Cfr. ademas Diez del Co-
rral, L., La funcion del mito cldsico en la literatura contempordnea, Madrid, Gredos, 1957,
pag. 48 y ss: “el verdadero mito de Roma fue su misién politica, poetizada por sus
grandes poetas, en especial por Virgilio, pero sentida como realidad concreta, como
res Romana, capaz de encarnar los grandes ideales cosmoldgicos y religiosos de la
dltima Antigiiedad”. Idem, pag. 51 y Bauza, H., Roma: sintesis entre Mito e historia,
en VII Simposio Estudios Cldsicos, septiembre 1982.

Una opinién en Lamotte, J., Le Mythe de Rome “Ville Eternelle” et Saint Augustin, en
Agustiniana, 11, 1961, pag. 225.

Cfr. Plutarco, Rémulo, XII-2: “pero este dia en que Rémulo fundé su ciudad asegu-
ran que fue el dia 30 del mes griego y que en él sucedié una conjuncién eliptica de
la luna con el sol, eclipse que fue observado por el poeta Antimaco de Teyo y vino
a suceder en el ario tercero de la olimpiada sexta”. La narracién de Plutarco prosi-
gue con la propuesta de Varrén a Tarutius para fijar el horéscopo de la ciudad.

Cit. Tito Livio, V, 25.
Evola, ]., Rivolta contra il mondo moderno, Roma, Meditérranée, 1969, pag. 196.
Cit. Catalano, P., op. cit., pag. 464.

Bayet, J., Histoire politique et psychologique de la religion romaine, Paris, Payot, 1957, pag.
157.

Cfr. Perret, J., Pour un etude de “l'idée de Rome”. La légende des origines de Rome, en
Revue des Etudes Latines, 1932, X, esp. pag. 53. Segtin Arriano (Historia de las expedi-
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ciones de Alejandro, VII, 15) la primera mencién helénica de los romanos se deberia
a Ariosto y Asclepiades al narrar los hechos de Alejandro Magno. Otros, en cam-
bio, se remontan hasta Heldnico como el primero en integrar a Roma en los ciclos
mitoldgicos de la Antigiiedad. Cfr. Pasquali, G., La idea de Roma, en Enciclopedia
Italiana, V. XXIX, pag. 906.

Cfr. Daremberg- Saglio, Dictionnaire des antiquités.
Cfr. Basanoff, V, Evocatio. Etude d'un rituel militaire romain, Paris, P.U.F., 1947.

Cfr. Pace, M. Biaggio, La civiltd greca in Roma e la mediazione degli italioti, Acte des
Congréss International des Etudes Classiques, Paris, setiembre de 1950.

Cfr. nuestro Terra et Urbs.., pags. 127/48.

Puede resultar de interés recordar que “en la tradicion griega, aceptada por los ro-
manos no mas tarde del cuarto siglo a.C. y por los hebreos no mas tarde del siglo II
a.C. las Sibilas eran antiguas mujeres capaces de predicciones estéaticas de desgra-
cias o desastres. La erudicién helenistico-romana coincidia que los ordculos sibilinos
circulaban antes de la guerra de Troya y que Homero habia sabido por los ordculos
sibilinos el futuro del descendiente de Eneas. De hecho, todavia la primera mencién
de una sibila en la literatura griega es un fragmento de Heraclito (Diels, 92) que no
puede ser muy anterior al 500 C.” (Momigliano, A., Dalla Sibilla pagana alla Sibila cris-
tiana: Profezia come storia delle religione, en Annali di Pisa, XVII, 1987, pag. 408).

La Sibilla babilonese nella propaganda ellenistica, Firenze, La Nuova Italia, 1945, pag. 29.

Segtin Lactancio (Inst. Div. I-6) —basado en Varrén— las Sibilas provenian de
Persia, como lo mencionara Nicanor en sus gestas de Alejandro Magno y eran con-
sultadas cada vez que una serie de prodigios catastréficos planteaban la necesidad
de inquirir sobre el futuro.

Bloch, R., Los prodigios en la Antigiiedad cldsica, Bs As, Paidés, 1968, pag. 129.

“En una palabra, los romanos no guardan nada, ni sagrado ni profano, con tanto
cuidado como los ordculos de la Sibila. Los consultan, por orden del Senado, cuan-
do una revuelta se apodera de la ciudad, cuando en una guerra sobreviene una
gran catastrofe o, como muchas veces ha sucedido, cuando se les aparecen gran-
des prodigios o visiones de dificil interpretacién. Estos oraculos, hasta la llamada
guerra marsia, permanecieron bajo tierra en el templo de Juipiter Capitolino, en
una urna de piedra, vigilados por diez hombres” (IV-62).

Bloch, R., Los prodigios en..., op. cit., pags. 115/16 y 122/23.
Augusto, XXXL

Siniscalco, P., Lidea dell’eternitd e della fine di Roma negli autori cristiani primitivi, en
Studi Romani, XXV, 1, enero 1977, pag. 5. Es notable cémo la coleccién cambi6 su
fisonomia después de la segunda guerra ptinica. Tras la partida de los etruscos los
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libros siguieron siendo una coleccién sagrada, pero perdieron su caracter etrusco,
helenizdndose y orientalizdndose, sin descartar con ello que los primeros textos
hayan Estado escritos en griego y sean consecuencia del contacto del mundo etrusco
con la civilizacién helénica de la Magna Grecia.

El pitagorismo logrd un éxito considerable en la Magna Grecia donde contact6 con
las doctrinas de Empédocles y cre6 importantes centros en Crotona, Metaponte y
Tarento, desde donde se traslad6 a Roma, favorecida por los treinta mil tarentinos
incorporados como rehenes en el 209 a.C. También tenemos informacién de que ya
hacia el 312 a.C., Appio Claudio habria llevado doctrinas pitagéricas a Roma y en su
época fue construida una estatua al mitico reformador de Crotona en pleno Foro
romano. Cfr. Delatte, L., Les traités de la Royauté d’Ecphante, Diotégene et Sthénidas, Paris,
Droz, 1942 y el mas reciente Gorman, P., Pitigoras, Barcelona, Critica, 1988.

Cfr. Carcopino, J., La basylique pythagoricienne de la Porte Majeure, Paris, 1927 y tam-
bién Ferrero, L., Storia del pitagorismo nel mondo romano, Torino, 1955.

Tusculanas, IV-1/2.
Cfr. Cumont, F., Lux perpetua, Paris, Geuthner, 1949, esp. pags. 149/52.

La teoria ciclica del fuego y del Eén como tiempo parece haberse originado en
Heraclito ( fragm. 52).

Cfr. Disandro, C., Del mythos al logos, La Plata, Hosteria Volante, 1969, esp. pag.
210.

Cfr. Carcopino, J., Virgile et le mystere de la IV Eglogue, Paris, L’ Artisan du Livre,
1930, pag. 31.

Cicerén, De Republica, VI-22.
Cfr. Carcopino, J., Virgile..., op. cit., pags. 31/33.

“Los estudios profundizados de A. Festugiere sobre el Eén helenistico (en Hermes
Trigemisto) como los de E. Benveniste (en su diccionario) sobre la expresién indo-
europea de eternidad, demostraron que la aeternitas romana coincide, en toda su
complejidad filoséfica, con la nocién cosmica y vitalista que posefan los griegos”
(Cit. Turcan, R., op. cit., pag. 8).

Idem, pag. 224.

Cfr. Tito Livio, XXIX, 10 y ss. y también las explicaciones de Hubaux, J., op. cit.,
pags. 101/02.

Cfr. Pierart, M., op. cit., pag. 106. Pictor habria sido el primer “historiador” que
oficializé las leyendas al incorporarlas a sus Annali.

Roma contesté a la propaganda oriental con profecias que anticipan la ruina del
Oriente y legitiman el poder romano. El tema més significativo de los ordculos de
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propaganda fue el del origen troyano de la ciudad de las siete colinas, que se apre-
cia claramente en los textos contemporaneos a la guerra punica.

Cfr. Zielinski, T., La Sibylle et la fin de Rome, en La Sibylle. Trois essais sur la religién
antique et le christianisme, Paris, Rieber, 1924. Erast6tenes ya habia medido la super-
ficie terrestre y establecido que el sitio de Troya tuvo lugar en 1194 0 1184 (;6 1183?).

Cfr. nuestro La restauracién augustea en Virgilio y su obra, en VII Simposio Nacional de
Estudios Cldsicos, Bs. As., 1982.

Epitome, I-8.

Cfr. Tito Livio, XXVII-37, quien menciona lluvias de piedras, sangre, rayos, naci-
mientos de criaturas monstruosas.

El poema sigue la forma helénica de una crénica en la que los acontecimientos tam-
bién se desenvuelven por obra de la Fortuna.

Pasos que luego seguira Silio Italico con la segunda guerra piinica, en plena época
imperial. Cfr. Le Gall, J., La religion romaine, de I'"époque de Caton I'ancien au regne de
I'empereur Commode, Paris, Sedes, 1975, pags. 117/18.

Cicerén, De Repriblica, TII-3. Cfr. Polibio, XXXII-9: “ya he dicho que nuestras rela-
ciones empezaron conversando acerca de los libros que me prestaba”.

Grimal, P., Le siécle..., op. cit., pag. 14.

Badian, Roman imperialism in the Late Republic, Oxford, 1968, pag. 93. Ya demostré
que la justificacién del Imperio obtenido en una “guerra justa” es anterior a la in-
fluencia helénica.

Asi por ejemplo, construyendo un santuario a la diosa Fortuna Primigenia —pri-
mera hija de Jipiter— y fuerza primordial del Universo.

Recordemos su denominacién como rey por los hispanos.
Pro Arquias, IX.
Republica, I-1.

Asi, por ejemplo, escribe: “en un instante la Fortuna hace cambiar el mas noble de
los mortales, de modo que del més grande de los reyes pase a ser el mas vil de los
ancianos” (fragm. 174) o: “decidamos con nuestro valor lo que la Fortuna nos de-
pare; ella, sefiora del mundo, si es que quiere que sea yo o vosotros el que reine”
(fragm. 111).

Bignone, E., Ennio ed Empedocle, en Studi del pensiero antico. Cit. en Storia..., t.1, pag. 317.

Aquel filésofo que habia mostrado la vida cé6smica como un inmenso drama eter-
no, en la infinitud del tiempo, entre la Amistad y la Discordia, en el fragmento 317
que se nos ha conservado de su obra.
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Tarnassi, J., Estudios latinos. Los poetas del siglo VI de Roma, Bs As, 1939, t.1, pag. 218.
Idem, t. I, pag. 311.

Fustel de Coulanges, N., Polibio ovvero la Grecia conquistata dai Romani, Bari, Later-
za, 1946, pag. 102.

Flaminino, XVI.

Cfr. el De Fortuna Romanorum de Plutarco donde éste demuestra que la base de la
dominacién romana era la Fortuna-Tyjé (XI- 323 E). Pasquali, op. cit., pag. 913, sos-
tiene que de este mismo texto se puede inferir que para Plutarco los acontecimien-
tos histéricos han completado su ciclo desde que Roma —eterna— domina todo el
mundo.

Tito Livio, XXI, 62, 9: “inmolaronse al genio de Roma cinco victimas mayores”. La
idea de origen presumiblemente persa —como vimos— es analizada por Varrén,
quien diferencia el genius individual del universal. San Agustin, La Ciudad de Dios,
VII, 13. Cfr. Catén, De re rustica, 139 y Servio, Ad Aen, 2, 351.

Técito, Annales IV, 55, los esmirneses “dijeron también que fueron los primeros
que edificaron templo ala ciudad de Roma en el consulado de Marco Porcio, cuan-
do verdaderamente era grande el pueblo romano, aunque mucho antes de haber
llegado al colmo de su grandeza.

Tito Livio, XLIII, 6.

Cfr. Figuer, H., Recherches sur I'expression du sacré dans la langue latine, Paris, Or-
phys, s/f., pag. 222 y Ossner, ]., Quelques reflexions sur Roma aeterna, en Revue des
Etudes Latines, 1969, pag. 494. Esta referencia y la del poema de Melynno permiti-
rian sostener que laidea de eternidad de Roma tuvo su origen en la Magna Grecia
y mas estrictamente en Locres, a fines del siglo Il y principios del II a.C. Para el
célebre poema (Himno a Roma) de Melynnos. Stobée/ Flor. III, VII, 12. Cfr. Bowra,
C. M., Melinno’s hymn to Rome, en The Journal of Roman Studies, 1957, pags. 211/28.
Segun Ossner, |, op. cit., pag. 494 éste seria originario de Locres y el poema deberia
relacionarse con la moneda del 204 y con la ereccién del templo a la Dea Roma del
191 a.C. También en la generacién de Sila : “El imperio del orbe de la tiera, para el
cual imperio todas las gentes, los reyes, las naciones conservaron, en parte por la
fuerza, en parte por la voluntad... como ya sea por las armas, ya sea por la libera-
lidad hubiesen sido superados por el pueblo romano” (Rhet. ad Her., 1V, IX., 13).
Cfr. Fugier, H., op. cit., pag. 216.

Polibio, XXXI-16.

Para mayores datos véase nuestro Historia, politica y profecia: Roma y los grandes
Imperios antiguos a la luz de las predicciones del profeta Daniel, presentado a las VI Jor-
nadas de Historia de Europa, Bs. As., setiembre de 1993.
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Cumont, F., La fin du monde selon les mages occidentaux, en Revue Histoire Religiones,
CIII, 1931, pag. 50 y ss. Sefala que las cuatro edades ya eran conocidas en el mun-
do persa: oro, plata, bronce, hierro y las habrian adoptado de la cosmovisién cal-
dea; aunque ello sea dificil de rastrear. Hesiodo, en su Erga, tras narrar el mito de
los Crénidas, explica esta cronologizacion que los modernos dieron en llamar el
“mito de las edades” (rastros de él encontramos en la Politeia de Platén).

La tradicién judia considera como autor de todo el libro a un profeta Daniel (Dios
es mi juez) de la tribu de Sedecias segtin la afirmacién del historiador Flavio Josefo.
Esta tesis ha sido muy discutida por los modernos estudios exegéticos que suelen
considerar que las dos profecias que hemos citado pertenecen a épocas y autores
distintos. Asi el libro Il —el primero de los textos— habria sido redactado en tiem-
pos antiguos —quizas no mas alla del siglo IIl a.C.— en parte en hebreo y otra en
arameo, mientras que, con mayor exactitud, se afirma que la segunda profecia —
el capitulo VII—, escrito en arameo, tuvo por autor a un judio ortodoxo del siglo I1
a.C. que, sumamente preocupado por las persecuciones del monarca seléucida, se
dedicé a compilar distintos textos “daniélicos” que circulaban en la Palestina hele-
nizada.

Cfr. Daniel, II, 29/46 y VII, 1, 6 y 17/27.

Cfr. el sugerente resumen de Swain, J. W, op. cit.
Idem, pag. 12.

Historias, 1-6.

Esta curiosa —y forzada— tesis reaparece en San Agustin en La Ciudad de Dios,
XVIII- 27, probablemente basandose en Varrén.

Veleyo Patercolo, Historia, I- 6, 6. El traductor de Veleyo, Leopoldo Agnes (edic.
UTET, 1969) considera dicho texto como interpolado. Es muy probable —por otra
parte— que Sura haya tomado los datos de la cronologia de Ctesias en su Pérsica
que refiere y utiliza Diodoro Siculo (II-22,2).

Alonso Nufiez, J. M., op. cit., pag. 115.

Cfr. Besancon, A., Les adversaires de I'hellenisme a Roma, pendant la periode republicai-
ne, Paris, Alcan-Payot, 1910.

Significativamente denomina su historia de Roma: Historia en sentido universal.

La doctrina del equilibrio habria sido ya empleada por Panecio para el caso de
Esparta segtn Magarifos, A., Desarrollo de la idea de Roma en su siglo de oro, Madrid,
CSIS, Cauce, 1952, pag. 35. Una opinién similar en Di Sandro, C., Sentido politico de
los romanos, Bs. As., Horizontes del Gral, 1970, pag. 30.

Este concepto servird para justificar el imperialismo romano en muchos autores
posteriores.
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Una primera lectura de su obra produce la impresién de que Polibio no cree en las
causas trascendentales, aunque un analisis mas cuidadoso nos haria coincidir con
José M. Alonso Nuiiez cuando afirma que “la causa remota del Estado universal
romano es la Tyjé (Fortuna) y la inmediata que le sirve, la constitucién de los roma-
nos. El concepto habria sido tomado del libro de Demetrio Falero sobre la Fortuna
(s/ Bignone, E., op. cit., t. I, pdg. 380). Para la presunta irreligiosidad de Polibio
véase Alvarez Miranda, A., La irreligiosidad de Polibio, en Emérita, XXIV, fac. 1, esp.
pags. 40/42 y nota 1. Su opinién nos parece que fuerza la lectura de las fuentes a
favor de una irreligiosidad que no surge de una lectura desprejuiciada. Cfr. por ej.
VI-56. También Alonso Nuiiez, J. M., La teoria del Estado universal en Polibio, Sgo. de
Compostela, 1969, pag. 13.

Cfr. Pedech, Le methode historique de Polybe, Paris, Les Belles Lettres, 1964, pag. 336 y ss.

Turcan, R., Roma eternelle et les conceptions greco-romains de l'eternité, en Da Roma
alla Terza Roma. Documenti e Studi. Seminario abril 1981, Edic. Scientifiche Italia-
ne, pag. 12.

Cfr. Dumezil, G., Servius et la Fortune, Paris, 1943, esp. pags. 189/93.

Lugaresi, M., La idea de Roma aeterna. Los historiégrafos griegos y Polibio, en Revista de
Estudios Cldsicos, Mendoza, t. V, 1952, pag. 95.

Cr. Fustel de Coulanges, N., op. cit., pag. 138.

Polibio se nos aparece, junto con sus contemporaneos Ennio y Posidonio como uno
de los artifices del mito de la Roma eterna. Para este tema véase nuestro La primera
Roma. El proceso de formacion del mito de Roma, presentado en la XI Semana de Estu-
dios Romanos organizada por la Universidad Catélica de Valparaiso, 1989.

Segtin nos refiere Diodoro de Sicilia (II, 1, 37) fué Ctesias de Cnido, quien en su
Historia de los persas en el siglo IV a.C., comienza su narracién histérica con Asiria
(el semilegendario rey Nino), para pasar luego a tratar de los medas y como suce-
sores de éstos, a los persas. Segun afirma D. Mendels, A five empires: a note on a
propagandistic topos, en American Journal of Philology, 102, 1981, pag. 334, “el topos
de la decadencia y caida de los imperios del este en la literatura griega y romana
deriva de Ctesias”.

Cfr. Cicerén, De orat, 11 - 154.

Sabemos que Panecio siempre se interes$ por las cuestiones romanas y Cicerén
nos cuenta que aquél cita en sus cartas una sentencia de Appio Claudio, su antece-
sor en algunas de estas ideas.

Cfr. Tatakis, B., Panetius de Rhodes, Paris, Vrin, 1931, pag. 26.
Elorduy, E., El estoicismo, Madrid, Gredos, 1972, t. I, pag. 75.

Cfr. Cumont, F., Lux perpetua, op. cit., pags. 114/15.
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Cfr,.Cicerdn, De la naturaleza de los dioses, 11-45.
Cfr. Tatakis, B., op. cit., pag. 110.

Cabe hacer notar que originariamente aeternitas significé simplemente duracién,
pasando luego a entenderse como inmortalidad. Cfr. Cumont, F., L'eternité..., I, pag.
439, nota 3.

Dion Casio es muy elocuente cuando sostiene que el Capitolio estd predestinado a
ser cabeza del mundo “hasta la desaparicion del cosmos” (IX), profecia de la Sibila
que parece conocer Cicerén, retoma Tertuliano (Apologia XXXII, 1) y luego tam-
bién Beda el Venerable.

Polibio, XXXIX, 3.
El dato nos es conservado por Tito Livio, LI

Hubaux, op. cit., pag. 87, sostiene que el horéscopo de Karthago, basado en las disci-
plinas augurales caldeas preanunciaba este final. Cfr. Censorinus, De die natali, XI, 6.

Que fue divulgada por la célebre Egloga IV de Virgilio y por la Oda secular de Ho-
racio.

Cit. Zielinski, T., La Sybille et la fin de Rome, en La Sybille..., op. cit., pag. 107 y tam-
bién Plutarco: “Los inteligentes de la Etruria dieron la explicacion de que aquel
prodigio anunciaba la mudanza y venida de una nueva generacién, porque las ge-
neraciones habian de ser ocho, diferentes todas entre si, en el método de vida y en
las costumbres, teniendo cada una predefinido por el dios el término de su dura-
cién dentro del periodo del afio grande; y cuando una concluye y ha de entrar otra
se manifiestan sefiales extraordinarias en la tierra o en el cielo, en términos que los
que se han dado a examinar estas cosas y las conocen, al punto advierten que vie-
nen otros hombres diferentes en sus usos y en su tenor de vida y de que los dioses
tienen mayor o menor cuidado que los que les precedian. En todo hay gran nove-
dad cuando se verifica este cambio en las generaciones, y también la ciencia adivi-
natoria, o aumenta en estimacion, acertando en sus pronésticos, porque el genio
envia sefiales claras y seguras, o decae en la otra generacién dejada de si misma, y
no pudiendo emplear sino medios oscuros y sombrios para conjeturar lo futuro”,
Sila, VII- 7 y ss.

El niimero de afios podia deducirse de los doce buitres que se aparecieron al fun-
dador. Censorinus, De die natali, XVII, 15, en un fragmento del augur Vettius que
trasmitié Varrén (Antiquitates) afirma: “debo decir como lo muestran los historia-
dores respecto de los augurios de Rémulo acerca de la fundacién de la ciudad que
se le aparecieron doce buitres, por lo que el pueblo romano permaneceria sano y
salvo ciento veinte afios (pero) alcanzara mil doscientos afios”. Cit. Magotteaux, E.,
L’augure des douze vautours, en L’ Antiquité Clasique, XXV, 1956, pag. 106. Concep-
tos similares encontramos en Cicerén, Salustio, Séneca y Floro entre otros.
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Hubaux, op. cit., estudi6 detalladamente estas profecias y sus manifestaciones cri-
ticas. Como veremos més adelante el tema reaparece en época de Augusto y ha
sido estudiado por Carcopino, Virgile et le mystere..., op. cit.

Tito Livio, V, 25.

Turcan, R., op. cit., pags. 8/9.

Floro, Epitome, 1,7, 8.

Hubaux, J., op. cit., pag. 50. Cfr. Tito Livio, V, 52.
Cfr. Ciceron, De fin, IV-28,79.

Cfr. Bignone, E., op. cit., t. I, p. 393.

“Ciudad de hombres y dioses” y no sélo de “sabios”, segtin la definicién cosmo-
polita de Isécrates. Cfr. Cicerén, De Republica, I- 21, 34.

Tatakis, B., op. cit., pag. 29.
Bauzd, H., Roma: sintesis, pag. 145.
D. Laercio, VII- 101.

Segtin Cumont, F., Lux perpetua, op. cit., pag. 162, nota 4, seria el intermediario obli-
gado entre Platén y Cicerdn, afirmando que “todo era una gran ciudad, de la que
eran ciudadanos dioses y hombres en un todo compacto y cognoscible” y luego
justificd la deificacion del monarca, comtin en el mundo helenistico de su época,
sugieriéndola a los romanos. “Si los héroes muertos retornaban a Dios, uniéndose
a la esencia divina, también los héroes vivientes se podian considerar como envia-
dos de la providencia, o sea de la ‘eterna e inmortal naturaleza del universo’ como
‘salvadores de la comunidad del género humano’”. Barker, E., La concezione roma-
na del Impero, Bari, Laterza, 1938, pags. 11/12.

Cfr. la descripcién en Plutarco, Vidas paralelas, Paulo Emilio, XXXII-XXXIV.

Cfr. Vogt, J., Orbis romanus, Freiburg-Basel, 1960. En relativo disenso Cendraux-
Tondrieu, EI culte des souverains, Paris, Desclée, 1959, pag. 404.

Carcopino ha escrito una importante obra para demostrar que la ideologia impe-
rial romana tuvo su origen en Sila, Sylla ou la monarchie manquée, Paris, L’ Artisan
du Livre, 1942.

Cfr. Tondrieu, J., Le point culminant du culte des souverains, en Les Etudes Classiques,
XV, 2, abril 1947, pag. 108, nota 8.

Cfr. Bayet, Jean, Croyances et rites dans la Rome antique, Paris, Payot, 1971, pag. 308.
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Cfr. Cicerdn, De Repiiblica, I- 12 en que escribe: “honraba a Escipion como a un dios
en el campo de batalla”.

Cendraux-Tondrieu, op. cit., pag. 274.
Cfr. nuestroTerra et Urbs..., op. cit., pags. 127 /47.

Cfr. Zwaenepoel, A., L'inspiration religieuse de I'imperialisme romain, en L’ Antiquité
classique, 18, 1949, pag. 5/23.

Piinica, XVI1,75/77.
El imperio romano, Bari-Roma, 1973, I, pag. 72.

Cfr. igualmente Gagé, J., Le “Templum Urbis” et les origines de I'idée de “Renovatio”,
en Melanges Cumont, Bruxelles, 1936.

El término “patriotismo” es un neologismo aparecido hacia 1750, cargado de no-
ciones estrictamente modernas; significa “amor a la patria” y se aplica mal a los
sentimientos del concepto antiguo de patria, que designaba sobre todo a la ciudad
(polis-civitas) como institucién mas que al sentido moderno de patria, entendido
como Estado territorial segtiin demuestra Bonjour, M., Terre Natale. Etudes sur le
composante affective du patriotisme romain, Paris, Les Belles Lettres, 1975. F. Paschoud,
Roma aeterna, Paris, pags. 11/13 y notas 16/17, sefiala que hacia el sigloI a.C. la
mayoria de los ciudadanos romanos tenian dos patrias: una natural, su lugar de
origen y otra politica y juridica: Roma. Cfr. Cicerén, Leyes, II, 3/5.

Recordemos, por otra parte, que el hombre antiguo identificaba la posesion del
nombre con la posesion de la cosa en si.

Op. cit., p. 35.

D. Mendels, op. cit., concluye que el topos de los cuatro imperios del este y Roma
como quinto imperio surge en la tltima mitad del primer siglo a.C. en la literatura
griega y romana, y después fue usado indistintamente por aliados y enemigos de
Roma, en diferentes interpretaciones sobre el imperio.

Té4cito, Historias, V, 8/9.

Cfr. con la Eneida de Virgilio o el Elogio a Roma de Aristides, que son méas que elo-
cuentes para este tema.

en Contributi dell’Istituto di Storia Antica del Sacro Cuore, VIII, Milan, 1982, pag. 24,
sostiene que “la presencia de un tema oracular de matriz oriental, anunciando la
venida de un rey vindicador del Asia (existia) ya en el siglo V a.C.”, directamente
vinculado al ambiente mesidnico zelote de la Palestina en plena atmdsfera de las
sublevaciones antirromanas.
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Asi por ejemplo, el oraculo de Hystaspes, que fue incorporado por Lactancio en
sus Instituciones divinas.

Cfr. Dennefeld, L., Le messianisme, Paris, Letouzey et Ané, 1929.

Cfr. Pavan, Massimiliano, Le profezie di Daniele e il destino di Roma negli scrittori la-
tini cristiani dopo Costantino, en Da Roma alla Terza Roma,1986, pag. 293, nota 8.

Magarifios, A., op. cit., pag. 132.

Siles Salinas, J., Roma: La Ciudad Eterna y el Imperio, en MIKAEL.
Altheim, F., La religion romaine antique, Paris, 1955, pag. 84.
Suetonio, Los doce Césares, César, VI.

Cfr. Bayet, J., Croyances..., op. cit., esp. pag. 309.

El culte des souverains, Paris, Desclée, 1959, pag. 286.

Por éste se entendia no solamente el mando politico y fundamentalmente militar
sino un “poder de esencia magico-religiosa que permitia convertirse, gracias a los
auspicios, en interlocutor privilegiado de los poderes divinos”, Turcan, R., Le culte
impérial au I siécle, en A.N.D.R.W., 1972, 11, 16.2., pags. 999/1000.

Cfr. Plutarco, César, LXIV: “todos estaban dispuestos a decretar que se titulara rey
de todas las provincias fuera de Italia, y fuera de ella llevara la diadema por tierra
y por mar”. Cfr. Plutarco, LVIIL

“Nuestros padres titulaban de augustas a las cosas santas y augustos eran los templos
consagrados, segun los ritos, por la mano del sacerdote”, Ovidio, Fastos, I, 609 y ss.

Téacito, Annales, 1, 1.

“Es con Jupiter con quien César comparte su nombre”, Ovidio, Fastos, I, 608.
Dion Casio, I, 111, 17.

Cfr. Suetonio, Augusto, V, 145 y Dion Cassio, LV, 8, 6/7.

“Un poder de individualismo misterioso (mana), que da al imperium una sacrali-
dad a la vez personal y colectiva que, mds alla de toda exteriorizacion religiosa,
asegura la radiacién mistica de mandato dichoso”, Bayet, J., Croyances..., op. cit.,
pag. 333.

Esta divinizacién del monarca se originé en el Egipto de los faraones y fue revita-
lizada por Alejandro Magno. Del Egipto tolemaico parecen haberlo tomado los
romanos en el siglo I.

Grenier, A., El genio romano en la religion, el pensamiento y el arte, México, UT.H.E.A.,
1961, pag. 336.
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Homo, L., Augusto, Barcelona, Destino, 1949, pags. 1611/662.

Cfr. la cita en San Agustin, La Ciudad de Dios, IV, 27 y también las apreciaciones de
Nicoletti, M., Trascendenza e potere..., op. cit., pags. 180/82.

Homo, L., op. cit., pag. 163.

Cfr. la importante diferenciacién que realiza este autor entre auctoritas entendida
como saber socialmente reconocido y potestas, entendida como poder ordenado o
constituido. Una excelente explicacién de esta teoria en Domingo, R., Teoria de la
auctoritas, Pamplona, EUNSA, 1987.

Domingo, R., op. cit., pag. 79.

Cfr. Zwaenepoel, A, op. cit., pags. 5/23.
Ovidio, Fastos, IV, 857.

Idem, 1T, 683.

“La supersticion, que en cualquier otro pueblo es reprensible, aqui es la que sostie-
ne el imperio romano”, Polibio, VI, 56.

Hechos y dichos memorables, 1, 8.
Grimal, P., El siglo de Augusto, Bs. As., EUDEBA, 1960, pag. 67.

Cfr. nuestro La restauracion augustea, y, entre la profusa y contradictoria bibliogra-
fia, sobre el tema: Michel, A., Virgile et la politique imperiale; ;un courtisan ou un phi-
losophe?, en Bardon, H., Les empereurs et les lettres latines d’ Auguste a Hadrien, Paris,
Les Belles Lettres, 1968; Jeanmarie, H., Le messianisme de Virgile, Paris, 1930 y par-
ticularmente André, J. M., Mécéne. Esssai de biographie spirituelle, Paris, Les Belles
Lettres, 1967.

Cabe sefialar como bien aclara A. Guillemin, que en el centro del mismo se encuen-
tra representada fellus, la Madre-tierra.

Grimal, P., El siglo de Augusto, op. cit., pag. 68.
Catalano, P., op. cit., pags. 546/47.

Servio recuerda que el poema de Virgilio fue titulado “por los antiguos”, no Enei-
da, sino “la empresa del pueblo romano” (res gesta populi romani). Cit. Bignone, E.,
op.cit., 1, p. 137.

Bellesort, A., Virgilio. Su obra y su tiempo, Madrid, Tecnos, 1965, pag. 180.
Perret, J., op. cit., pag. 53.

Los antecedentes divinos de su propia familia que ya vimos enaltecidos por César
y cantados en la Eneida parecen basarse en una obra de Varrén llamada De familiis
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Troainis —hoy lamentablemente perdida— en que éste, con su precision filolégica,
analizaba los ancestros patricios romanos vinculdndolos a antepasados troyanos.
Entre ellos ocupaba un papel destacado la familia Iulia. La referencia en Bauz4, H.,
Mito e historia en la “leyenda” de Eneas, op. cit., pag. 415.

Algunos autores interpretan estos mismos parrafos, no en el sentido de eternidad,
sino de un nuevo periodo de doce veces treinta afios. Por ejemplo Magotteaux, E.,
L’augure des douze vautours, en L' Antiquité Classique, XXV, 1956, pag. 110, también
Sordi, M., Lidea di crisi e di rinnovamento nella concezione romano-etrusca della storia,
en AN.D.R.W., 1972, pag. 782.

Bucdélicas, 1,7/8.
Haecker, T., Virgilio, padre de Occidente, Bs. As., Ghersi, 1979, pag. 107.

La Penna, A., Virgilio. Los hombres de la historia, Bs. As., C.E.A.L., 1977, n. 81, pags.
384/85.

Grimal, P., El siglo de Augusto, op. cit., pag. 67.

Véase la descripcion de Plutarco: “Los augures etruscos explicaron que aquel pro-
digio anunciaba el cambio y la venida de una nueva generacién porque las gene-
raciones habian de ser ocho, todas diferentes entre si en las costumbres, teniendo
cada una prefijado por el dios el término de su duracién dentro del periodo del
Afio Grande; y cuando una concluye y ha de entrar otra, se manifiestan sefiales
extraordinarias en la tierra o en el cielo, de manera tal que los que se dedican a
examinar estas cosas y las conocen, advierten que vienen otros hombres, diferen-
tes en sus usos y tenor de vida y a quienes los dioses tienen mayor o menor cuida-
do que de los que les precedian. Cuando se verifica este cambio en las generacio-
nes se producen grandes cambios en todo, y también la ciencia adivinatoria, o
aumenta en estimacion, al acertar en sus prondsticos, porque el genio le envia se-
fales claras y seguras, o decae en la otra generacién, abandonada a si misma, y sin
poder emplear sino medios oscuros y sombrios para conjeturar el futuro”. Plutar-
co, Sila, VII, 4. Cfr. Sordi, M., op. cit., pag. 785 y ss.

El astrélogo oficial Nigidio Figulo —contemporaneo y amigo de Cicerén— pro-
nostic, cuando el cruce del Rubicén por César, en el 49 a.C.

Otros 365 afos.

De Saturno; la metdcosmesis de los neopitagoricos, en el contexto del gran drama
césmico que era la Historia humana. Esta renovatio que superaba las angustias
apocalipticas fue el tema que retomé el poeta Virgilio y dio sustento a la mistica
del proyecto politico-cultural de Augusto.

Es facil comprender que los autores cristianos de fines de la Antigiiedad y comien-
zos del mundo medieval hayan estimado que Virgilio anticipaba la llegada del
Salvador y Mesias esperado y aunque Virgilio obviamente no haya pensado en
Jestis la apreciacion no es tan descabellada como parece a primera vista. Cfr. Car-
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copino, J., Virgile et le mystére... y también Comparetti, D., Virgilio nel Medio Evo,
Firenze, la Nuova Italia, 1937.

Cfr. Carcopino, J., Virgile et le mysteres..., op. cit.

“El tendré la vida de los dioses y vera a los héroes mezclados entre los dioses, y él,
a su vez sera visto por ellos. Y gobernaré el orbe, pacificado por las virtudes de su
padre...”.

Es importante la acotacién de Mastino cuando observa c6mo “las fuentes confirman
con muiltiples testimonios que la espera mesidnica de un nuevo Alejandro Magno debia
estar notablemente difundida entre los humildes y no solamente en el Oriente”, Mas-
tino, A., Orbis, Kosmos, Oikoimene, en Da Roma alla Terza Roma, 1986, 111, pag. 66.

Cfr. Hubaux, J., op. cit., pag. 32.
Cit. Grenier, A., op. cit., pags. 291/95.

Cfr. Hubaux, J., op. cit., pdgs. 127 /28. Resulta de interés recordar que los anteriores
Juegos tuvieron lugar en el 146 a.C. y que ya César habia calculado realizarlos, pero
no “llegaron” los “signos propicios” que esperaba, aunque se intenté interpretar
como tales la aparicién de un cometa en el 43 a.C. considerado el anuncio del final
del IX saeculum etrusco. Frustrado el intento de César, la reaparicién del cometa en
el 17 permiti6 a Augusto la solemne realizacién de los mismos. Cfr. Grenier, A., op.
cit., pags. 291/95 y Sordi, M., L'idea de crisi e..., op. cit., 1972, pag. 785 y ss.

Bardon, H., Les empereurs et les lettres latines d’Auguste a Hadrien, Paris, Les Belles
Lettres, 1968, pag. 75 y nuestro La restauracién augustea en Virgilio y su obra, op. cit.

Grimal, P., El siglo de Augusto, op. cit., pags. 87 y 90.
Cfr. Zanker, P., Augusto y el poder de las imdgenes, Madrid, Alianza, 1992, pags. 201/80.

Orientis Graeci Inscriptiones Selectae, Leipzig, 1905, II, pag. 46 /60. Cit. Toynbee, A.,
Estudio de la Historia, Bs. As, Emecé, 1957, VII-1, pag. 74, nota 1.

Ancient Greek Inscriptiones in the British Museum, parte IV, secc. I, 94, Oxford, 1893,
pags. 63/64. Cit. Toynbee, A., op. cit., VII-I, pag. 74, nota 1.

Cfr. Cendraux-Tondriau, op. cit., pag. 332.
Ossner, J. Ph., op. cit., pags. 494/95.

Segtin menciona Dion Casio LI, 20. También Suetonio, Augusto, LIl y Técito, Anna-
les, XXXVII.

Carmina, 1V, 5, 32.

La referencia en Etiene, R., Le culte imperiel dans la Peninsula Iberique d’Auguste a
Dioclétien, Paris, 1958, pag. 408.
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Peterson, E., Cristo como imperator, en Tratados teolégicos, Madrid, Cristiandad, 1966,
pag. 67. Cfr. Domingo, R., op. cit.

Gagé, J., Le “Templum Urbis”..., op. cit., 163.

A ello ayudd, sin lugar a dudas, la identificacién que el hombre antiguo realizaba
de la patria con un persona, otorgandole sentimientos y actitudes propias de ésta.

Séneca, De clementia, 1, 5, 1.

Cendraux- Tondriau, op. cit., pag. 403.

Cumont, F,, La eternité..., op. cit., pags. 436/37.

Brehier, L., Les supervivances du culte impériel, Paris, A. Piccard, 1920, pag. 73.
Cfr. Cumont, F., La fin du monde selon les mages occidentaux..., op. cit., pag. 65.

Este tema del “culto al fuego” como simbolo del “culto al emperador” permite
entender con mayor racionalidad “ese gran malentendido” que fue la persecuciéon
de los cristianos por Roma, ya que éstos consideraban que los romanos adoraban
al emperador como si fuera una divinidad en la tierra (influencia oriental judia),
mientras que los romanos no podian tolerar que alguien se negase a reconocer al
emperador como simbolo del Estado, ya que ello implicaba subvertir el mismo, o
como decian las acusaciones romanas “crear otro Estado dentro del Estado roma-
no”. Para las miiltiples discusiones sobre este punto son de interés, entre muchisi-
ma bibliografia, los estudios recientes de Sordi, M., Los cristianos y el Imperio Roma-
no, Madrid, Encuentro, 1988 y Siniscalco, P., Il camino di Cristo nell’ Impero Romano,
Bari, Laterza, 1987.

La idea parece provenir de Alejandro cuando se hizo proclamar el Neos Dionysos.
Asi lo aseveran Cendraux-Tondriau, op. cit., pag. 336.

Hubaux, J., op. cit., pag. 120.

Floro, Epitome, IV, 12.

Cit. Suetonio, Augusto, XCVIIL

Cfr. Piganiol, A., Historia de Roma, Bs. As., EUDEBA, 1961, pags. 219/20.
Turcan, R., Rome eternelle..., op. cit., pag. 8.

Bauza, H., Roma, sintesis..., op. cit., pag. 155.

Ossner advierte sobre el peligro de “atribuir al desarrollo de la mistica de eterni-
dad bajo Augusto un cardcter de una fuerza conciente dictada por los imperativos
del programa de restauracién moral y religiosa” (op. cit., pag. 492). Nosotros cree-
mos que de similar manera debe advertirse sobre el peligro opuesto de negar a
Augusto un “proyecto politico-religioso-cultural de restauracién”, que puede apre-
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ciarse mediante un simple acercamiento a los hechos. Cfr. nuestro La restauracion
augustea en Virgilio, op. cit., pag. 256. Una antigua inscripcion, datada en el 32 a.C.
“Prudente Tiberio César Augusto nacido bajo el eterno nombre romano” parece
ratificar esta opinién. LL.S., edic. Dessau. Cit. Oroz, J., La Romanidad de San Agus-
tin, en Estudios Cldsicos, 78, noviembre 1976, pag. 356, nota 12.

Interesantes observaciones sobre el tema en Campolunghi, M., Urbs Aeterna. Una
ricerca sui testi giuridichi, en Da Roma alla Terza Roma, 1986, 111, pags. 229/30.

Campolunghi, M., op. cit.

Truyol y Serra, A., Historia de la filosofia del derecho y del Estado, Madrid, Revista de
Occidente, 1961, pags. 217/18.

Kantoworowicz, E., Los dos cuerpos del Rey, Madrid, Alianza, 1985, pag. 468.

Paladini, M., L’aspetto dell imperatore-dio presso i romani, en Contributi di Filologia
Classica, Univ. del Sacro Cuore, Milano, I, pags. 64/65.

Cfr. Moore, F. G., On Urbs Aeterna and Urbs Sacra, en T.A.Ph.A., 25,1984, pags.56/57.

Cfr. Charlestown, M., Providentia and Aeternitas, en Harvard Theological Review, 29,
1936, pags. 110y 123/24.

Técito, Annales, 111, 6.

Moore, F. G., op. cit., pag. 47, nota 1. Campolunghi pretende en cambio que la expre-
sién urbs aeterna es tardia y casi se concentra en el periodo 364-458 (op. cit., pag. 170).

Suppl. Epig. Graeca IV, 516. Cit. Charlestown, M., op. cit., pag. 113.

Cfr. Acta Frat. Arvales [Henzen]. LXXXI y Suetonio, Nerdn, XI: “en los que celebrd
juegos por la eternidad del imperio, a los que llam6 Grandes Juegos”.

Historia natural, XXVII, 3.
Idem, I1I, 5, 39.

Al referirse a la realizacion de los juegos juveniles “celebré por la eternidad del
Imperio”, Suetonio, Nerén, 30.

Cfr. Toynbee, A., Estudio de la historia..., op. cit., VIL, I, pag. 35.
Cfr. Cumont, F., L’eternité..., op. cit., pag. 438.

Plinio, tras referirse a “los sacrificios por la eternidad del Imperio y por la salud de
los ciudadanos, y més por la de los principes, por su causa y por la perpetuidad
del imperio” sefiala que “si hay en alguna parte ramas de tronco antiguo, si hay
reliquias de aquella primera nobleza, esta abraza, favorece y saca a la luz para que
gobiernen la republica...”, Panegirico, LXVII, 3.
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Cfr. Cumont F., L'eternité..., op. cit., pag. 438 y Pratt, K., Rome as eternal, en Journal
of History of Ideas, 1965, XXVL

Cfr. Mastino, A., op. cit., pag. 79.
Epigramas, XII, 8, 1.

No debe descartarse esta influencia en la construccién del templo y especialmente
en la oficializacion de la aeternitas de Roma, vinculada a un nuevo saeculum y a una
re-fundacién (renovatio) al estilo augusteo.

Algunos autores sostienen que es la primera vez que se usa este adjetivo en una
inscripcién oficial en un templo e inclusive —como Gagé en Le “Templum Urbis”...,
op. cit.,, padg. 153— que es la primera vez que se oficializa este culto.

Cfr. Charlestown, M., op. cit., pag. 130 y también Lugli, G., Roma aeterna e il culto
sulla Velia, en Accademia Nazionale dei Lincei, Quaderni 11, CCCXLVI, 1949, pag. 5.

Gaggé, Le “Templum Urbis”..., op. cit., pag. 177, al parafrasear a Reitzenstein en el
sentido de que “el aién es el dios de Roma” sefiala que este concepto representa
necesariamente la nocién de eternidad y agrega que “aidén se traduce en latin por
dos términos: aeternitas o saeculum y aeternitas en su sentido bipolar de césmico y
politico”. Cfr. San Agustin, Enarratione in Psalmum, LXXXIX, 3 y CXXX, 15.

Cit. Barrow, R., Los romanos, México, F.C.E., 1970.
Cit. Toynbee A., Estudio de la historia..., op. cit., VII-I, pags. 35/36.

Cfr. Methy, N., Reflexions sur le theme de la divinité de Rome: A propos de L’Eloge de
Rome d’Aelius Aristide, en Latomus, 111, 1991, pags. 664 /65.

La Fortuna Urbis pasa a ser la Fortuna orbis romanum.
Cumont, F., Leternité..., op. cit., pags. 449/50.
Idem, pag. 449.

Cfr. Goukowsky, P., Esssai sur les origines du mythe d’Alexandre, Nancy, 1978, 2 vol,;
Sordi, M., Alessandro Magno tra storia e mito, Milano, Jaca Book, 1984 y Frugoni, Ch.,
La fortuna di Alesssandro Magno dall’antichitd al medioevo, Firenze, La NuovaItalia, 1978.

Cfr. Alfoldy, A., Die Geburt der Kaiserlichen Bidsymbolik, en Museum Helveticum, 7,1,
1950.

También podriamos interrogarnos con Turcan si el intento ecuménico de reforma
religiosa sincretista de Alejandro Severo no consisti6 en “polarizar sobre la Roma
aeterna” todas estas aspiraciones vigentes en su época, Turcan, R., Le culte..., op.
cit., p. 1070.

Cumont menciona, de la recopilacién numismatica de Cohen, S. Severo, Caracalla
y Geta (n°5), Julia, S. Severoy Caracalla (n°1/2), S. Severo y Caracalla (n°1), Filipo
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padre (n° 12) y Filipo hijo (n° 6) incorporando como habitual un texto ambiguo de
posible doble interpretacién al permitir la identificacién del poder imperial del
soberano con la del territorio: Pro aeternitate et saluti imp. Caesaris L. Septimi Severi.
Cumont, F., Leternité..., op. cit., pag. 437.

Recopilacién numismatica de Cohen. Commodo n° 332.

S. Severo n®% 387 a 391, Caracalla n° 341 y 342, Geta n° 186.
S. Severo n® 241 y 536.

Gallieno n° 117, Majencio n° 31.

Caracalla, S. Severo, Julia n° 1, Caracalla y Geta n°® 127.

Cfr. Mastino, A., op. cit., pags. 88/89.

Cumont, F., L’eternité..., op. cit., Lugli por su parte sostiene que esta teoria de la
eternidad de la urbe habria sido introducida bajo Nerén (en contra de la tesis de
Gagé citada) y sirvié como inspiracion para la construccién de la Domus Aurea. A
su vez reafirma su tesis al sostener que el discutido Coloso neroneano llevaba en
su brazo derecho un timén como simbolo de la eternidad de la ciudad eterna, unién-
dolo al culto de la Fortuna Urbis (Tyché), que fue transferida del templo de Venus al
Coloso. Roma aeterna e il culto sulla Velia, en Accademie Nazionale dei Lincei, Quader-
ni 11, CCCXLVI, 1949, pag. 5y 7.

Esta teoria penetrard profundamente en la concepcién imperial de Bizancio que
considerara al emperador Victior omnium gentium o cosmocrator reservando para
Dios el titulo de pantocrator. Cfr. D’Ors, Alvaro, Tres temas de la guerra antigua, en
Arbor, 20, marzo-abril 1947, esp. pag. 197.

Gagé, J., Le “Templum Urbis”..., op. cit., pag. 169.
Cfr. Mastino, A., op. cit., pags. 91/92.

Turcan, Robert, Le culte..., op. cit., pag. 1071.
Bauzé, H., Roma: sintesis..., op. cit., pags. 155/56.
Turcan, R., Le culte..., op. cit., pags. 1064 /65.
Cfr. Moore, F. G., op. cit., pags. 38/39.

Gagé, J., Le “Templum Urbis”..., op. cit., pag. 169.

Cfr. Panegirico Latino VII del 307, pronunciado en las Galias en honor a Constan-
tino y Gagé, J., Le “Templum Urbis”..., op. cit., pag. 181.

Podemos comprobarlo en las monedas: Dioclesiano CIL, V, 2817, Dioclesiano y
Maximino CIL, VIII, 4764 y Maximino CIL, VI, 1126.
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Cfr. Gagé, J., Le “Templum Urbis”..., op. cit., pag. 173.

Tal la tesis de Sordi, Los cristianos y el Imperio Romano, pag. 98.

Luego convertida sintomaticamente en Santa Maria Maggiore, la catedral de Roma.
Cfr. Lugli, G., op. cit., pag. 13.

El orientalista Cumont no duda de que la asociacién de las ideas de sol (Helios) y
de eternidad es de origen sirio donde un mismo término olmo significa aevum y
mundus, de manera tal que el titulo de la divinidad también podia ser traducido
como “sefior del mundo” o “sefior de la eternidad”. L'eternité..., op. cit., pag. 450.
Esta identificacién se produjo, como es sabido, durante la dinastia de los Severo.

Cfr. Optato, apendix VIIL.
Cfr. Ledn I, Epistola LXIII.
Cfr. Battifol, P., L’Eglise et le survivances du culte imperial, op. cit., pag. 25.

Ammiano, Historia del imperio romano, XV-1, 3: “embriagado por estas adulaciones
lleg6 a creerse Constancio superior a la condicién humana, cegdndose hasta el punto
de atribuirse él mismo la eternidad”. Amiano Marcelino hace referencia ala Roma
aeterna en varias oportunidades. Cfr. XIV, 6,1; XV, 7, 1; XV, 7, 10 y XVI, 10. 4.

Cit. Gonzague de Reynold, La formacién de Europa. El Imperio Romano, Madrid, Pe-
gaso, 1947, pags. 242/43.

III- 130/81. Cit. Homo, L., De la Rome paienne a la Rome chretienne, Paris, Laffont,
1950, pags. 255/56.

Carmen I, 160/63.
De Francisci, Pietro, Arcana Imperii, Milano, Giuffre, 1948, III, II, pag. 164.

Cit. Lamotte, J., Le Mythe de Rome, “Ville Eternelle” et saint Augustin, en Agustiniana,
11,1961, pag. 237.

Paschoud, F., Roma aeterna, Inst. Suisse de Rome, 1967, pag. 153.
Rutilio Namaciano, Itinerarium, V-43.
Lugli, G., op. cit., pag. 3.

“Para que ti no ignores los tiempos que Roma la Ciudad Eterna paso bajo los re-
yes y bajo la autoridad del Senado, yo redacté estos Fastos” (2-3) ; “tu sabras el
nimero de afios transcurridos desde la Fundacién de la Ciudad Eterna” (IL, 3) y “a
medida que tu desarrollards, Préculus, la suerte de los tiempos desde Quirinus,
primer rey de la Ciudad Eterna” (II, 1/2); hacia el 390 en la crénica del historiador
Ammiano Marcelino, XIV-6,1; XV-7 ; XVI-10, 14; “poco después por la providencia
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del ser supremo que elevé a Roma de su cuna y garantiz6 su eternidad (XIX, 10);
XXIII-3, 3; XXVI-3, 1; XXVIII-1, 1; I-56 y XXIX-6, 17, en la epistola 78 de Simmaco,
prefecto en el 384 y cénsul en el 391: I-1-12; ITI-55; IX-129; X-34; X-38; X-57; X-60; X-
6,1y X-77.

Const. del 364 de Valentiniano I y Valente XIV-2; XXII-1; XV-1; del 365 XI-2 ; XIV-6,
3; del 389 de Valentiniano II, Teodosio I y Arcadio I-3 ; IV-6 y VI-10; del 396 de
Arcadio y Honorio XIV-3, 19; del 397 11-3 ; del 423 de Teodosio VI-11 y del 424 XV-5,
4. Cit. Moore, F. G., op. cit., pags. 35/39.

Bartnik, G., L'interpretation theologique de la crise de I'Empire romain par Leon le Grand,
en Revue de Historie ecclesiastique, 1968, LXIII, 3/4, pags. 750/51.

Themistio, Or. XVII, 213.
Paschoud, F., op. cit., pag. 167.
Orlandis, J., La conversién de Europa al cristianismo, Madrid, Rialp, 1988, pag. 52.

Oroz Reta, J., La Romanidad de San Agustin, en Estudios Cldsicos, 78, noviembre 1976,
pag. 368.



CAPITULO IV

LA CRISTIANIZACION DEL MITO

EL CAMBIO ESPIRITUAL DEL MITO

El pasaje —traslatio— de la idea de Roma de la Antigiiedad a la llamada
Nea Roma fue el resultado de un largo, complejo y poco aclarado proceso, que
trataremos de exponer en este capitulo.

Alintroducirnos en el analisis del tema que nos ocupa podemos observar
nitidamente cémo el surgimiento del cristianismo y su integracion a la Ro-
manidad, a través de las medidas adoptadas por los emperadores Constanti-
noy Teodosio, modificaron de manera significativa las caracteristicas del mito
de Roma, pero no alteraron sus aspectos sustanciales. Dicho de otra forma, se
cambif el espiritu, pero el mito conservé sus antiguas formas.

Los interrogantes y las reflexiones que la presencia y la potencia de Roma
engendraron en los teélogos cristianos —a la manera de Polibio varios si-
glos antes— produjeron dos respuestas diferentes: una escatolégica —de
raiz judia—, que consideré a Roma como la “bestia del Apokalipsis”, y
otra providencialista —mads vinculada al helenismo—, que defendié la
“mision providencial del Imperio romano para favorecer la rapida propa-
gacién del cristianismo”. Entre ambas florecié una posicién intermedia,
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defendida por San Agustin que, sin desmerecer el papel que le cabia a Roma,
se negaba a aceptar la dependencia politica que implicaba un providencia-
lismo excesivo. Enla primera ubicaremos a Tertuliano, Hipélito, Lactancio,
San Cirilo de Jerusalén, San Ambrosio y San Jer6nimo, mientras que en la
segunda mencionaremos a Melitén de Sardes, Ireneo, Origenes y Eusebio
de Cesarea, entre los de mayor importancia.

Entre el siglo IT y el V de nuestra era se fue elaborando una “ideologia”
que integraba al cristianismo en la Romanidad, segun la estructura de la
mentalidad pactista romana que interpretaba que si “Roma protegia a la Igle-
sia, Dios protegeria a Roma”. Esta, al recoger la herencia de la Antigiiedad,
terminé aceptando, incorporando y fortaleciendo el mito de Roma y, conse-
cuentemente, el Imperio que se sustentaba sobre estas bases mitico-misticas.
El cristianismo se convirti6 en la nueva mistica politica, fundamentada en
una elaborada “teologia politica”’ que permitié la subsistencia del Imperio
romano, después de haberle ayudado a superar la profunda crisis iniciada en
el siglo IIL

Antes de analizar cuidadosamente como se fue elaborando esta concep-
cidn, fijemos las grandes lineas de la misma, que sintetiza admirablemente
Di Salvo al exponer que “la concepcién cristiana... significa un profundo tra-
bajo y una continua metamorfosis por modificar la posiciéon del poder impe-
rial ante la nueva religion y por las victorias militares, pasando —después de
las actitudes de abierta hostilidad contra el Estado durante las persecuciones
(tipico el ejemplo del Apocalipsis de San Juan o de los escritos de Hipdlito de
Roma)— a la elaboracién de una verdadera teologia politica, seguida de la
nueva direccién constantiniana en materia de fe”. Teologia que, retomando
el do ut des del paganismo, persiste —con varias esfumaciones, mas precisa-
mente en Eusebio de Cesarea, San Ambrosio, Prudencio, mas cautamente en
Jerénimo— en una suerte de sacralizacion del Imperio, preparada por medio
de la pax romana, de la llegada del cristianismo; y que asegura una eternidad
relativa —parecida a la del mundo—y dara su apoyo al triunfo de la ortodo-
xia cristiana sobre el paganismo y sobre varias herejias. También en el campo
cristiano, la ocupacion de Roma del 410 (y la posterior invasion de Geiserico
en el 455) sefala el final de esta teologia demasiado optimista, provocando la
reaccién, por otra parte quizds aislada, de San Agustin, que condena el impe-
rialismo romano y afirma, el primero entre los pensadores antiguos, la exi-
gencia de la separacion entre la esfera espiritual y la temporal. “Una tltima
evolucién, debida a la falta de respuesta de la compleja ideologia agustiniana
a la cultura y a los sentimientos de la época, fue operada por el papa Le6n
Magno; el pensamiento cristiano se convierte, o mejor dicho retorna al mito
de la Roma aeterna —regenerada por la sangre de los apdstoles que triunfaron
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de la muerte-mito que viene a ser legado indisolublemente al primado de
Pedro, por razones religiosas, pero ahora también politicas, mientras el em-
perador es considerado como vicario de Cristo, con consejo del cual gobierna
la humanidad entera. Tal concepcién, facilmente accesible, triunfa sobre to-
das las demds permanece inalterada durante toda la Edad Media, intentando
salvar, si no el Imperio romano —condenado por una serie de crisis que, por
lo demads, escapan a la comprensiéon de los contempordneos— al menos la
ideologia patridtica de la eternidad de Roma”?2

Comencemos esta exposicion detallada estableciendo una fecha que nos
permita hilar ordenadamente los acontecimientos. E1 27 de febrero del 380 el
emperador Teodosio promulgé el edicto Cunctos populos o de Tesalénica, por
el cual convertia al cristianismo en la religién oficial de Roma, otorgandole la
mistica nueva que precisaba el decadente Imperio. En uno de los parrafos del
mencionado documento expresaba: “Todos nuestros pueblos deben unirse a
la fe transmitida a los romanos por el apdstol Pedro”. Este hecho motivé que
la Roma pagana que habia sido condenada no pereciera —como aclara San
Agustin®— pues de sus ruinas nacifa una nueva Roma renovada, diriamos
bautizada, que acentuaria el concepto de la eternidad de Roma, identificdn-
dolo con la perpetuidad de la Iglesia de Cristo. Casi paralelamente, y en medio
de las discusiones de prelacion con la iglesia constantinopolitana y el impe-
rio bizantino?, el Concilio de Roma del 382 proclamé solemnemente el pri-
mado de Roma y lo vincul6 a la voluntad expresa de los apéstoles Pedro y
Pablo, afirmando que “consagraron, con su presencia, a la santa Iglesia Ro-
mana de Cristo Nuestro Sefior las ciudades aliadas del universo mundo y
también la veneraron con su triunfo dignificador”>.

Siniscalco expresa ideas similares en términos diferentes cuando afirma
que “con Augusto y sus sucesores el Imperio fue consagrado; romanitas y
christianitas se compenetraban. Politica y religién se convierten en dos aspec-
tos distintos de una tnica realidad”s.

En este contexto debemos analizar el tema que nos ocupa y establecer que la
traslatio mencionada tuvo lugar como parte de un proceso mucho més amplio
y complicado como fue el de la integracion del cristianismo en el Imperio ro-
mano, su aceptacion, su vinculacién con los llamados barbaros y la superacién
de la crisis conocida como “caida” de Roma. Aunque a primera vista pueda
parecernos insolito, esta integracién se produjo primero en el ambiente intelec-
tual; sin descartar —como bien recalca Paschoud, que estudi6 cuidadosamen-
te el tema— que “el apego patridtico a la eternidad de Roma (y nosotros agre-
gariamos al mito globalmente) no es una ilusién roméntica, sino una realidad

viviente en los corazones de la elite cultivada de Occidente””.
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En los primeros tiempos, influidos por las persecuciones sufridas, los pen-
sadores cristianos —fundamentalmente dedicados a la tarea apologética—
consideraron a “los cldsicos” como contrarios a la ensefianza evangélica y a
los compromisos socio-politicos que surgian de la “buena nueva”, y al Impe-
rio como el quinto reino de la profecia de Daniel, similar a la repudiada Babi-
lonia biblica®, y encarnacién del Anticristo, personificado en el emperador
Neron.

Pero esta posicion opositora se fue moderando a partir de la demora de
los esperados “1dltimos tiempos”?, circunstancia que planteaba la posibilidad,
conveniencia y necesidad de una coexistencia con el Imperio, asi como por el
triunfo de las ideas estoicas, romanizadas, convertidas en ideologia oficial
durante el reinado de los Antoninos. Los pensadores cristianos empezaron a
interrogarse sobre la posibilidad de aceptar algunas ideas provenientes de la
cultura clésica que, por otra parte, ya habian, en alguna medida, ingresado a
través de San Pablo y sus seguidores al comenzar la prédica entre los genti-
les'®. A esta posicion favorable a Roma ayudaba la carta del apéstol Pablo a
los romanos, como también el evangelio de San Lucas!! que sugieren una
relacién providencial entre el nacimiento de Cristo y la formacién del Impe-
rio, que mas tarde desarroll6 parte de la Patristica.

El primer giro en la posicién de la Iglesia, consistente en un acercamiento
a la cultura clésica, lo encontramos en Origenes (s. III) —el “precursor de la
teologia politica”—, quien en su juventud se habia despojado de todas las
obras de los cldsicos por considerar que todo ese corpus no valia lo que “una
sola letra de las Escrituras”; pero méds adelante, por la experiencia acumula-
da en afios de prédica y estudio, comprobd la gran importancia de asimilar
dicho pensamiento e incorporar la “buena nueva” al 1éxico tradicional, en la
linea del logos que ya habia sugerido el apéstol Juan. A partir de sus escritos
tendientes a amalgamar la cultura clasica con la naciente religién comenzé a
afianzarse también la creencia cristiana en la “misién providencial” del Im-
perio romano.

Fue asimismo Origenes quien en Contra Celsum destacé la feliz coinciden-
cia existente entre el reinado de Augusto y el nacimiento de Cristo. El pensa-
dor citado lo expresaba en estos términos: “Esto comenzé con el nacimiento
de Cristo. Dios prepar6 a las naciones para recibir su doctrina, reuniéndolas
bajo el cetro del tinico basileus romano, y removiendo el obstaculo que repre-
sentaban la multiplicidad de Estados y la diseminacién de nacionalidades,
que hacia mucho mds dificil de cumplir la misién dada por Jests a sus ap6s-
toles: ‘Id y ensefiad a todas las naciones’ (Mateo. XXVIIII, 19). Ello hace com-
prensible que Jests naciera bajo el Imperio de Augusto, que, si se puede de-
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cir asi, en virtud de su exclusiva soberania, estableci6 un equilibrio entre las
muchas naciones de la Tierra. Por lo demads, aparte de lo dicho, si hubiese
habido muchos Estados, la expansién de la doctrina cristiana en la ecimene
hubiera resultado entorpecida porque entonces habria habido guerras entre
ellas a cada paso como acaecié antes de Augusto”'%.

Esta idea de la concordancia entre el reinado de Augusto—la pax augustea
y el novum saeculum— y el nacimiento de Cristo tiene su semilla en el citado
Evangelio de San Lucas cuando vincula el nacimiento de Cristo con el “edic-
to de César Augusto” (II, 1). Los autores sostienen que el paralelismo se debe
a Hipdlito y lo encontramos —como vimos— en Origenes. En cambio, segtin
Eusebio (Historia eclesidstica. IV-26) —que también emple6 este argumento,
en: 111, 7,—el primero que sugirid esta sincronizacion habria sido Meliton de
Sardes" al escribir: “Cuando nacié el Sefior en el afio duodécimo de Augus-
to, en quien comienza el Imperio, y recibieron todas las naciones y lenguas la
llamada del Sefior por medio de los Apéstoles dando con ello origen al pue-
blo fiel de los cristianos..., entonces el Imperio de este eén, que lo domina
‘con la fuerza de Satdn’, imité al pueblo de los cristianos; y reunié también
por su cuenta a los més nobles entre todos los pueblos, disponiéndolos para
la lucha y llaméndolos ‘romanos’. Por eso se hizo por vez primera el censo
bajo Augusto, cuando nacié el Sefior en Belén: para que los hombres de este
mundo, inscriptos a nombre del rey terreno, se llamasen ‘romanos’, y los que
creyesen en el rey celestial se llamasen cristianos, llevando en la frente la se-
fial de su victoria sobre la muerte”!.

Origenes, el primer pedagogo cristiano, entré en contacto con la “cultura
cldsica” en los cursos del filésofo neoplaténico Ammonio Saccas y ello le
permitié iniciar el camino hacia la reescritura de las doctrinas cristianas em-
pleando el “lenguaje filoséfico” del mundo grecorromano. Por otra parte, no
debe omitirse que esta importante incorporacién del bagaje cultural clasico
significaba —en su aspecto negativo— una excesiva intelectualizaciéon de la
espiritualidad cristiana, que la Iglesia supo moderar permanentemente a tra-
vés del resurgimiento de distintas corrientes misticas y 6rdenes monésticas.

Su labor fue continuada por otros pensadores de la Iglesia, que integraron
la corriente tradicionalmente conocida como Patristica; ya en el siglo III en-
contramos importantes aportes en las obras de San Justino, San Clemente de
Alejandria y fundamentalmente el trascendental trabajo de San Agustin, quien
—formado en la cultura clésica a través de Ciceron— incorporé después de
su conversion al cristianismo dichos conocimientos y fundamentalmente su
metodologia. Es sugerente la apreciacion de Ferrater Mora cuando sefiala que
“hasta San Agustin el cristianismo habia sido vivido; desde San Agustin iba
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a ser, ademads, pensado”’®, aunque nosotros consideramos que esta linea de
pensamiento —como ya dijimos— la podemos remontar hasta Origenes. De
todos modos es indudable —como lo sefiala Gigén'*— que con San Agustin
el cristianismo habia aceptado definitivamente —e incorporado— la cultura
clésica antigua, sin abdicar de si mismo.

La NUEVA Roma
a) El providencialismo

El siglo III fue indudablemente —como mencionamos antes— muestra de
una profunda crisis, que podemos percibir en sus aspectos econémicos y so-
ciales —tan exageradamente acentuados en estos tltimos tiempos—, pero
también en los politicos, educativos y fundamentalmente morales y religio-
sos como bien lo demuestran los estudios de Franz Altheim', G.H. Halse-
berghe y Henri Marrou”. Esta misma crisis —como es habitual en circuns-
tancias similares—motivé a los pensadores del mundo antiguo a interrogarse
sobre las causas que la provocaban, con la intencién de encontrar una res-
puesta o, quizds, una solucién.

Los distintos intentos de superarla —pese a la habilidad de emperadores
como Dioclesiano—no produjeron los resultados esperados porque, inexper-
tos en una crisis de estas proporciones, los hombres de Estado romanos no
comprendieron que la base de la misma estaba en el fin de un “modelo” (plan
politico-cultural de Augusto) v fundamentalmente en el agotamiento de la
mistica politica —en la acepcién que expliciramos precedentemente— que
la sustentaba.

Otros integrantes de la estructura gubernamental, apoyados por los obis-
pos cristianos, prefirieron secundar a Constantino —como veremos mds de-
talladamente en el anélisis del mito en Bizancio en el capitulo sexto— favore-
ciendo la incorporacién del cristianismo como la nueva mistica para sustentar
al decadente Imperio. Tal el papel fundamental del obispo e historiador Eu-
sebio de Cesarea?, quien retomo las tesis de Origenes de que la Providencia
Divina dispuso que la Encarnacién del Verbo coincidiese con el reinado de
Augusto y la pax romana para permitir una rapida y feliz difusion del cristia-
nismo, a la vez que incursioné en el pensamiento escatoldgico, tan afin a los
primeros tiempos de la Iglesia, afirmando que el ya citado cuarto imperio del
profeta Daniel (II-23/24 y 39/41) era el romano. Pero Eusebio modificé la
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interpretacion origenista aportando una versién mas helenistica, o sea de una
mayor dependencia del poder espiritual respecto del politico.

Pero la aceptacion del cristianismo, a nivel politico y masivo, sélo fue po-
sible después de la integracién de los valores de la Antigiiedad clédsica por
parte de los intelectuales cristianos, o mas precisamente de la exposicion del
cristianismo de acuerdo con las estructuras ideolégicas y lingtiisticas greco-
rromanas; lo que Paschoud denomina, quizds anacrénicamente, “el largo
esfuerzo del pensamiento cristiano para lograr un acomodamiento aceptable
que le permita asumir, asimilar los mitos patridticos paganos...”?. Por esta
razén podemos hablar de una renovatio imperial en Teodosio, varios siglos
antes de la restauracién carolingia.

En tal aspecto cabe sefialar, por ejemplo, que se mantuvieron practicamente
los mismos simbolos del antiguo Imperio cuya mistica politica se renovaba.
El emperador seguia siendo considerado sacro (sacer), aunque ahora su sa-
cralidad tuviera otro origen; se coronaba con una diadema, llevaba en su mano
el globo césmico y fundamentalmente era denominado Dominus Noster reci-
biendo la adoratio® de sus sibditos, sin que ello implicase un desmedro para
el nuevo culto al tinico Dios de los cristianos. Como vimos, durante el gobier-
no de Constantino y de sus sucesores inmediatos se siguieron utilizando los
titulos tradicionales vinculados a la eternidad de Roma y a la del imperator,
todavia en una atmdésfera y simbologia propias del mundo pagano. Los fun-
cionarios de Constantino se referian a la imperatum aeternitatis®y los integran-
tes del Senado romano, en ocasioén de la promulgacién del cédigo teodosia-
no, saludaban a los gobernantes como aeternorum principum felicitas. Al referirse
a Valentiniano IIl mencionaban al aeternus princeps Dominus noster Valentini-
anus, en cuanto a Teodosio II, lo llamaban sacratissimus princeps Dominus noster
Theodosius®, y en algunas constituciones del mismo cédigo se emplea el adje-
tivo aeterna agregado a Roma®. Esta tendencia se acentuard, como veremos,
en la etapa bizantina.

La licitud del cristianismo, promulgada por el emperador Constantino en
el 313 por medio del edicto de Milan, habia agravado la reaccion intelectual
que defendié la tesis de que el cristianismo, al desplazar a la religion tradi-
cional romana? —anacrénicamente llamada pagana— era el causante de la
crisis y decadencia del Imperio. Por primera vez encontramos este argumen-
to en la obra de Celso (siglo II). En la misma linea de pensamiento hallamos
interesantes reflexiones posteriores en Porfirio (s. III) y Juliano el emperador
(s. IV). Esta concepcién fue retomada y defendida politicamente en las pos-
trimerias del paganismo por los retores Mauro Honorato Servio, Quinto Au-
relio Symmaco y su hijo Fabio Memmio. Quinto Symmaco expresé estas ideas
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en su renombrado discurso ante el Senado al afirmar: “Parece que la misma
Roma se pone en pie en vuestra presencia y nos dice: Nobilisimos principes,
padres de nuestra patria, respetad la ancianidad que me hizo llegar al sagra-
do rito que invoco, venerad mis antiguas solemnidades. Ese culto puso al
mundo bajo mis pies; estos sacrificios alejaron de mis muros a Anibal y del
Capitolio a los galos”?.

Uno de los acontecimientos que empeoraron la situacion, provocando vio-
lentas reacciones y distintas respuestas, fue el desastre militar de Adrian6po-
lis (378) que cost6 la vida al emperador Valente. A partir de este hecho, que
no se compatibilizaba con el favor que los dioses tradicionales habian dis-
pensado a Roma, los pensadores clasicos —y aun los cristianos—comenza-
ron a plantearse nuevos interrogantes sobre la actitud a adoptar frente al
avance de los bdrbaros y surgieron nuevas dudas respecto de la eternidad de
la ciudad de las siete colinas. El eclipsado mito de Roma resurgié en los am-
bientes “intelectuales” de la nobilitas imperial para confortar los &nimos decai-
dos; éstos se arrinconaron tras la defensa de la ecumenidad imperial —idea
posteriormente victoriosa en Bizancio— después de los sucesivos fracasos de
resucitar la “mistica imperial” augustal o sustituirla por la concepcién impe-
rial estoica, la proveniente de los cultos orientales y aun por un ordenamiento
administrativo emprendido por el habil Dioclesiano.

La situacion se agravé aiin mas —y las criticas contra el cristianismo arre-
ciaron— cuando en el 410 las huestes del rex godo Alarico saquearon la ciu-
dad de Roma, dando la impresion de que se ingresaba en los tiempos apoka-
lipticos (llegaba el fin de los tiempos). Después de casi ochocientos afios desde
la tan nefastamente recordada invasion de los galos, Roma volvia a ser aban-
donada por sus dioses y caia en manos de los béarbaros.

Los cristianos reaccionaron sosteniendo que tinicamente la ayuda de Dios
y su aceptacion total podian salvar al Imperio. La conmocién que provocé el
acontecimiento y la magnitud de las discusiones con los tltimos represen-
tantes del paganismo fue tal que mereci6, en el mismo 410, un sermén de San
Agustin® y més tarde la redaccion de su apologética La ciudad de Dios. En el
primero, el obispo de Hipona exhortaba a sus fieles: “No quieras uncirte a
este viejo mundo; no quieras no querer remozarte en Cristo que te dice: El
mundo se muere, el mundo envejece, el mundo se acaba; tiene ya un jadeo de
senectud; pero no temas; su juventud se renovara como la del 4guila”. Como
podemos observar, aqui reencontramos claros vestigios “cristianizados” de
las ideas de renovatio. Y en el mismo sermén agregaba: “Ahi veis, dicen, que
perece Roma en los tiempos cristianos. Quiza no es esto la desaparicién de
Roma; es quizds un azote, y no una ruina; tal vez un escarmiento, y no un
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aniquilamiento. Tal vez no perezca Roma si no perecen los romanos; y no
pereceran si bendicen a Dios; pereceran si le blasfeman. Porque ahora no se
trata de sus monumentos y arboledas, de sus magnificos palacios y murallas.
Estas construcciones no habian de ser eternas. Hombres las hacen a piedra y
hombres piedra a piedra las deshacen; hombres las construyeron y hombres
las destruyeron. ;Es afrenta decir que Roma caera? El ultraje, de serlo, seria
para su fundador, no para Roma; ;y es injuria para su fundador el decir que
Roma, la Roma de Rémulo, puede venirse al suelo?”.

Como sefiala Oroz Reta, “se ve muy claro que para San Agustin la reali-
dad de la Roma aeterna, la urbs aeterna, no pasa de ser un mito y una leyenda
que choca contra la misma realidad de los acontecimientos. En modo alguno
se puede aceptar la eternidad de una ciudad ni de un Imperio construido por
manos de hombre; jamaés las obras del hombre son eternas... La ciudad de
Roma estaba al servicio de los hombres, era una construccién humana y como
todas las obras humanas era perecedera y caduca”?.

Los romanos tradicionalistas comenzaron a dudar cada vez mas seriamente
del mito dela eternidad de la ciudad delas siete colinas* y enrostraron la culpa
alanueva creencia aceptada por Constantino y ratificada por Teodosio, a quien
exaltaria Pacatus como el nuevo “Augusto cristiano” que habia logrado inte-
grar definitivamente a los barbaros en la ecimene romana. La respuesta defi-
nitiva a la acusacién, como veremos, provendra de San Agustin.

Aungque ha sido tradicién entre los historiadores durante mucho tiempo
afirmar que los pueblos germanos —los birbaros— destruyeron el Imperio
romano, hoy podemos hacer nuestra la feliz expresién de Barrow cuando
afirmaba que “el Imperio romano no cayé nunca, sino que se transformé en
otra cosa”?. Desde nuestra Gptica resulta insostenible la tesis catastréfica; y
las dltimas investigaciones lo corroboran y nos permiten matizar la explica-
cién sobre la tan mentada “caida de Roma”.

A su vez las invasiones incorporaban un nuevo elemento en el campo de
las relaciones entre los cristianos y la cultura clésica, los barbaros. La primera
respuesta cristiana ante esta nueva problemaética parece deberse a San Am-
brosio, obispo de Mildn y consejero de emperadores, quien no vacilé en ex-
plicar la batalla de Adrianépolis en el contexto apocaliptico y en su De oficiis
defendi6 laidentidad entre el Imperio y la fe, afirmando que un” nuevo dilu-
vio” amenazaba al mundo romano... un diluvio de pueblos cuyos origenes
son lejanos; una brusca plaga endémica en la que reposa el arca antigua, tes-
timonio del primer diluvio... pero contra estos barbaros salvajes emergidos
de la lejania del desconocido Oriente o del frio Septentrién silencioso, que
encarnan la potencia diabdlica en el mundo, la Romanidad cristiana debe
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erguirse y retornar a la sombra del signo triunfal de la cruz, vestigio de su
pristina virtud®. En este mismo contexto, Ambrosio explicaba a su discipulo
—el emperador Graciano— que habia llegado la hora del Apokalipsis y que
la lucha contra los bérbaros era una nueva “guerra santa”, apoydndose en el
texto de Ezequiel ( XXXVIII- 1/22) de la lucha entre el Bien y el Mal (Gog y
Magog) e identificando a los godos con Gog.

Asi como la conquista romana tendié a buscar la unidad de todos los pue-
blos civilizados (pax romana, “orden romano”), el cristianismo reformé y su-
blimé esta idea, convirtiéndola en una misién ecuménica; a partir de Teo-
dosio la nocién de orbis christianus y orbis romanus se recubrieron de un
universalismo que sintetizard San Leén magno en el sermén 82, conocido
como Natali apostolorum.

El bautismo de los germanos tuvo gran influencia en esta nueva concep-
cién ecuménica y reivindicadora del papel que le cabia a Roma. Los barbaros
—embelesados con la estructura juridico-institucional romana— se convir-
tieron en los més fieles defensores de la ciudad de las siete colinas. Claro ejem-
plo de ello fue el caso del godo Atatilfo, perseguidor de cristianos y romanos,
quien en el siglo V termind por sostener que “en la presuncién de la juventud
y de la fuerza sofiaba yo con borrar de la Tierra el nombre de romano, susti-
tuyéndole por el nombre de godo; pero la experiencia me ha demostrado que
los godo son incapaces, por su barbarie, de obedecer a las leyes. Por otra par-
te, reconociendo que ningun Estado puede subsistir sin leyes, he elegido la
gloria de restablecer en su integridad el nombre de romano y aun de aumen-
tar su prestigio mediante las fuerzas de mi pueblo en la esperanza de que
seré mirado por la posteridad como el restaurador del Imperio, ya que no he
podido ser su destructor”®. jRoma estaba a salvo!

Esta corriente integradora que, como sefialamos al principio, aceptaba a
Roma como parte del plan divino tuvo uno de sus representantes mds noto-
rios en el poeta hispano Aurelio Prudencio Clemente, quien a principios del
siglo V—en ocasién del fracaso de Alarico en Pollentia en el 402—, y a esca-
sas dos décadas del retiro de la estatua de la Victoria del Senado por presién
de San Ambrosio, en el Contra Symmachum, tras cantar loas a la Roma aeterna
en los términos de la tradicién antigua®, retomaba la tesis “pagana” del pa-
pel providencial del Imperio y planteaba la renovatio cristiana®.

El mismo Prudencio més adelante invoca: “jOh Cristo, nombre tnico y
esplendor y virtud del Padre, creador del mundo y del cielo, y fundador de
estos muros! {Ttd, que has colocado a Roma en la cumbre de la soberania,
haciendo que todo el universo sirviera al pueblo que lleva la toga, y que todo
cediera a sus armas, a fin de sujetar a las mismas leyes los usos, el genio, las
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lenguas y los cultos de las naciones enemigas, mira cémo el género humano
en masa estd bajo el yugo romano, unificindose los ritos y el pensamiento!
iOh Cristo! Concede a los romanos que su ciudad sea cristiana; esa ciudad
por medio de la cual has dado Tt la misma fe a todas las ciudades de la Tie-
rra. Haz que todos los miembros del Imperio se unan en el mismo simbolo.
Que se convierta el mundo sometido; que se convierta también la cabeza; que
las playas divididas se junten en la misma gracia; que Rémulo se haga fiel y
Numa crea en ti”*, para agregar luego: “Concedié el poder universal a Roma,
haciendo que la fuerza cediera ante la toga, a fin de quela reduccién ala unidad
de lalengua, de las leyes y de los ingenios sirviera a la tarea de reunir a todo
el género humano bajo un solo vinculo religioso”? y, de este modo, facilitar
la tarea evangelizadora, lo cual expresa en estos términos: “Ya estds aqui,
Sefior, omnipotente; mira con benignidad a los concordes pueblos. Ya te reci-
be el mundo, joh Cristo!, unido por la paz y por el derecho de Roma”?; intro-
duciendo —tras las dubitaciones de San Jerénimo*— al cristianismo en el mito
de la eternidad de Roma al aseverar que Pedro y Pablo son los nuevos funda-
dores de Roma que reemplazan a los criminales paganos Rémulo y Remo.

Para Prudencio Roma era regia imperii summa (I-408), egregia caput orbis
(I-496), aurea (1-385) e imperii domina (I-507). En su Peristephanon retomaba y
reforzaba esta argumentacién alegando: “;Quieres saber, pueblo romano, la
verdadera causa de tus trabajos, la verdadera razon de la gloria, que ha so-
juzgado a tu seno al orbe entero? Los pueblos hablaban diferentes lenguas,
los reinos tenian distintas religiones. Dios quiso hacer de ellos una sociedad,
someter sus costumbres a un solo imperio, uncir su cuello a un mismo yugo,
a fin de que la religion del amor acercara los corazones de los hombres; por-
que no puede haber unién verdadera digna de Cristo si no anima a todas las
naciones un solo espiritu. Entonces si que cesaran las rifias y las armas y rei-
nard la concordia y la adoracién del Padre benignisimno de todos y prospe-
rard el mundo. En todas las tierras limitadas por el océano occidental y bafia-
das por la luz de la rosada aurora armaba Belona el brazo de los mortales
para destruirse unos a otros. Dios quiso poner coto a esta rabia, ensefiando a
los pueblos a rendirse a la misma ley, y a hacerse romanos a los que bafian el
Rin y el Danubio, el Tajo con sus aguas de oro, el Ganges y el Nilo con sus
siete bocas. A todos hizo iguales en el derecho y en el nombre, y los unié con
un brazo fraternal. En todas partes del mundo viven los hombres como miem-
bros de una misma ciudad o hijos de una misma familia. La justicia, el foro, el
comercio, las artes y los matrimonios acercan a los habitantes de las mds apar-
tadas regiones. Mezclada la sangre de unos con otros, surge una sola raza.
Tal es el fruto de las victorias y triunfos del Imperio romano. De este modo se
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ha preparado el camino para la venida de Cristo y se han cavado los cimien-
tos para la construccién del edificio de la paz universal bajo el gobierno de
Roma. El mundo, joh Cristo!, te posee a Ti, congregado bajo su cabeza, que
es Roma” (11-413/444).

Para lograr la incorporacién de los ultimos paganos al naciente Imperio
cristiano, como bien expresa Paschoud, el poeta “introduce (o mejor atn, fa-
vorece la introduccién) del mito de la Roma aeterna en los mismos términos
que el mas grande cantor del nacionalismo pagano..., la Roma de Eneas, de
Rémulo es sin duda vieja, moribunda; pero en ella renace una Roma eterna-
mente joven, la que fue fundada por los apéstoles Pedro y Pablo, la ciudad
santa del cristianismo, no mds Babilonia, sino la nueva Jerusalén. La Roma
senescens es regenerada por la renovatio”.

Enlalinea de pensamiento romanista esbozada por Melitén de Sardes, San
Ambrosio, en el Enarratio in Psalmus (XLV-21), consider6 a la monarquia uni-
versal romana el paso previo indispensable para la difusién del monoteismo,
a la vez que recordaba al emperador Graciano, al que asesoraba: “Coronas
hace tiempo la noble sede augusta y rodeas todo el orbe romano, en otro tiem-
po fortaleza, muro del Imperio” (LXI, 20). A su vez el obispo de Mildn em-
plea una frase destinada a un gran éxito en la historia eclesidstica: “Donde
estd Pedro alli estd laIglesia; donde la Iglesia, ninguna muerte, sino vida eter-
na”#. A suvez, en la epistola 11-4, para Ambrosio, Roma se convierte de ca-
pital del mundo en sede de la Iglesia, casi paralelamente a las disposiciones
del Concilio de Roma del 381, pero reservando a la ciudad de las siete colinas
un papel politico que el concilio ignora. En su defensa de la Romanidad, es-
pecialmente en la epistola XVIII, “ Ambrosio se niega a identificar a Roma con
su tradicién religiosa y afirma incluso que la religion pagana, lejos de carac-
terizar a Roma, era lo tinico que el pueblo romano tenia en comtn con los
barbaros. Pero en el instante mismo en que rechaza la religién tradicional por
anacroénica, inttil y no especifica de la usanza de los romanos, sostiene la
continuidad de la Roma cristiana, que no se sonroja “por convertirse cuando
es vieja’ y que no se avergiienza de ‘pasar a cosas mejores’, con las ‘discipli-
nas’, es decir con los mores, con las que la vieja Roma habia dominado el
mundo: la virtud de Camilo, la militia de Régulo, la experiencia militar de
Escipion. Esta es la tradicion que Ambrosio considera digna de alabanza.
Rechazo de la tradicién religiosa de Roma y total fidelidad a su tradicién
politica, militar y civil, que identifica con la tnica tradicién auténtica de
Roma, con la verdadera mos maiorem; ésta es la actitud que caracteriza al
pensamiento de Ambrosio sobre Roma”*2. Como podemos apreciar, San
Ambrosio —que fuera funcionario del Imperio romano antes de ser obis-
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po— estd mucho mads cerca de la versién “tradicional” del mito de Roma.
Algunas de sus concepciones sobre la “ciudad santa” las reencontraremos
en su discipulo, San Agustin.

En la concepcion ambrosiana, “la universalidad romana es mas que la
prefiguracion, la condicién y la base de la catolicidad cristiana: romanidad y
cristianismo se unen asi intimamente en el corazén del pensamiento del San-
to, a quien le aparecen los primeros sintomas de la caida de la civilizacién
antigua como signos innegables del fin del mundo (et ideo finem mundi vide-
mus, en el 378 en sus Comentarios a Lucas X-14). La humanidad no puede vivir
mas que en los cuadros fijados por Roma; la caida de su imperio significa que
estan proximos los tiempos de la venida del reino de Dios que eclipsaran
definitivamente a la patria terrestre, de la que el imperio constituye el sopor-
te y el esqueleto”®.

San Jer6nimo, mientras que por un lado se lamentaba ante el avance de los
germanos y escribia que “el mundo romano se hunde y no obstante nuestra
altiva cabeza no cede”, en otro aspecto afirmaba que “el orbe estaba pleno de
sangre, los pueblos combatian contra los pueblos, los reyes contra los reyes,
las gentes contra las gentes... pero Roma a través del Imperio abri6 alos apds-
toles los caminos del mundo”#. Y por otro lado s6lo Roma es el obstaculo
capaz de alejar el fin de los tiempos apokalipticos *.

El propio San Agustin, en La ciudad de Dios, no vacilaba en reconocer la
importancia del Imperio al sefialar que “debemos creer que no se dilaté el
Imperio sélo por la gloria y el honor de los hombres sino también para que
los ciudadanos de la ciudad eterna, en tanto que acéd son peregrinos, pongan
los ojos con diligencia y cordura en semejantes ejemplos y vean el amor tan
grande que deben ellos tener a la patria celestial por la vida eterna, cuando
tanto amor tuvieron sus ciudadanos a la terrena por la gloria y la alabanza
humanas” (V-16).

Pero a su vez, motivado por los acontecimientos del 410, Agustin intenté
dar una respuesta a los paganos que culpaban al cristianismo de la derrota
romana y también a los cristianos que defendian la teologia politica de Euse-
bio, que confundia Roma con el Imperio y exigia la destruccién de los bérba-
ros por paganos. Para ello escribié su célebre Civitate Dei (Ciudad de Dios),
cuyo objetivo él mismo precisa en la Autocritica al describir que “en el entre-
tanto Roma fue destruida por la invasién y el impetu arrollador de los godos,
acaudillados por Alarico. Los adoradores de muchos dioses falsos, cuyo nom-
bre, corriente ya, es el de los paganos, empefiados en hacer responsables de
dicho asolamiento a la religién cristiana, comenzaron a blasfemar del Dios
verdadero con una acritud y un amargor desusado hasta entonces. Por lo cual
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yo, ardiendo en celo por la casa de Dios, tomé por mi cuenta escribir estos
libros de la ciudad de Dios contra sus blasfemias o errores”. Con similar ob-
jetivo escribid su texto histérico Adversus paganos el hispano Paulo Orosio*.

San Agustin se habia interrogado repetidamente —en la linea tradicional
romana— sobre las causas de la grandeza de la urbe imperial, afirmando que
“ni es fortuita ni fatal, segtin la sentencia u opinién de aquellos que dicen que
es fortuito lo que o no tiene causa o, si la tiene, no procede de ningtn orden
razonable, y que es fatal lo que sucede por necesidad de cierto orden al mar-
gen de la voluntad de Dios y de los hombres. Indudablemente, 1a Divina Pro-
videncia constituye los reinos humanos” (V-1)¥. Como podemos observar, el
obispo de Hipona logré destruir cuidadosamente la tesis de que su grandeza
obedecia a los antiguos dioses. Retomando la enumeracién que al estilo de
Hesiodo realizé Varrén en sus Antiquitates rerum divinarum, Agustin analizé
pormenorizadamente el conjunto de los dioses tradicionales y cada uno de
ellos en particular, como también la astrologia, para concluir negando con
serias argumentaciones que hubieran influido en el engrandecimiento del
Imperio romano.

En La Ciudad de Dios retomd la clasica concepcién de Catén —via Cicerén—
de reconocimiento de la importancia de las instituciones y las virtudes mora-
les en el engrandecimiento romano incorporando el concepto de libertad, pero
posteriormente se orient6 a buscar la decadencia en el deseo de gloria y de
dominacién; todo ello sin negar la existencia de factores extrahistéricos. Asi
escribi6: “Puede haber otras causas mas ocultas... conocidas de Dios y no de
nosotros” (V-13) y “la causa de la grandeza del Imperio romano ni es fortuita
ni fatal, segtin la sentencia u opinién de aquellos que dicen que es fortuito lo
que no tiene causa o, si la tiene, no procede de algtin orden razonable y que
es fatal lo que sucede por necesidad de cierto orden al margen de la voluntad
de Dios y delos hombres” (V-1). Indudablemente, para San Agustin la Provi-
dencia Divina conformalos reinos humanos, pero paralelamente nuestro autor
“desacraliza” el concepto de Imperio romano, que caracterizaba la Antigtie-
dad precristiana.

El obispo de Hipona, recordando el texto evangélico de Lucas (“Los cielos y
la tierra pasaran” [XXI-33]), terminé con el mito pagano de la eternidad de la
ciudad de las siete colinas que encumbrara Virgilio®, pero, al margen de acep-
tar su duracién hasta el “fin de los tiempos” en el contexto patristico anterior-
mente enunciado y diferenciar la “caida de Roma” del fin del orbis romanus,
rescaté la permanencia de la idea romana (el mito), ya que ahora los romanos
se convertian en “viajeros” de este “valle de lagrimas”, y su ciudad temporal
(Roma) —cristianizada, santificada— seguia predestinada, pero ahora para
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renacer espiritualmente. En el llamado sermén 105, conocido como Los tres
panes, San Agustin exhortaba: “La ciudad que nos ha engendrado segtn la
carne, sigue todavia en pie. Ojald fuera como nosotros ella regenerada espiri-
tualmente y pasase con nosotros a la eternidad. Pero si la ciudad que nos dio
a la luz desaparece, la que nos engendré espiritualmente contintia”. Como
afirma Demongeot San Agustin transformaba “la Roma terrestre en una Roma
espiritual”¥’ como la Jerusalén celeste o la Ciudad de Dios.

Pero, como advierte Sanchez Salor, “no basta con decir, como hacia Agus-
tin, que Dios permitié la existencia del Imperio romano, hay que decir y de-
mostrar —y esta tarea se debié a Orosio— que no sélo lo permitié sino que lo
quiso y lo buscd, y precisamente para que, cuando ese Imperio llegase a su
momento de apogeo, naciera Cristo; la historia de Roma no es sino un pro-
gresivo encumbramiento hasta la época de Augusto, en que nace Cristo”.

Estas ideas contribuyeron de un modo notable a la aceptacion por los cris-
tianos de la sacralidad imperial y, consecuentemente, a la restauracion (reno-
vatio) del mito de Roma en otro contexto (traslatio), colaborando ademas con
la tesis enunciada por el obispo e historiador Eusebio de Cesarea (265-340),
quien defendi6 la configuracion de una nueva institucion compuesta de Igle-
sia e Imperio —unidad de fe cristiana y res-publica a la que denominé Chris-
tianitas—, y que luego reelaboraron Paulo Orosio con su Romanitas y Alcuino
—en el siglo VIII— con el Imperio cristiano, y a la que tampoco fue ajeno el
godo Ataulfo cuando abandongé su idea de crear la Gothia y aceptd la restau-
racién romana como una de las metas de los barbaros.

La importancia del texto de Orosio (Adversos paganos) obedece no tanto a
su contenido y precision histdrica, que como sabemos es escasa, sino funda-
mentalmente a su trascendencia y al papel que cumpli6 enla aceptacion, cris-
tianizacién y oficializacién del mito de Roma y su posterior difusion entre los
historiadores cristianos hasta nuestros dias. Para confirmar estos asertos bas-
te recordar que la obra fue oficialmente aprobada por una bula pontificia en
el 494 como texto oficial de historia por la Iglesia y considerablemente citada
y seguida por todos los cronistas medievales, aportando la justificacién his-
térica a la concepcién agustiniana de la historia.

Pero el tema central de la obra del historiador hispano que aqui nos inte-
resa consiste en sus aportes al mito de Roma, que relaciona con la ya citada
profecia de Daniel tan cara a la patristica anterior. En este aspecto escribe:
“Reinos grandes de este tipo han sido, en un primer momento, el babilénico,
después el maceddnico, a continuacién el africano (cartaginés) y, por fin, el
romano, que todavia se mantiene...” (II-1, 4/6), aclarando que los dos inter-
medios se limitaron a conservar la concepcién imperial hasta la aparicion de
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Roma por los designios divinos. Y agrega: “Babilonia perdi6 su imperio, Roma
lo mantiene; aquélla qued huérfana con el asesinato de su rey, ésta se man-
tiene firme con la vida de su emperador. ;Y esto por qué? Porque aquélla fue
castigada en la persona de su rey a causa de la vileza de sus pecados; ésta se
mantiene, también en la persona de su rey, gracias a la sobria rectitud de la
religién cristiana” (II-3,5/7). De esta manera, en Orosio aparece por vez pri-
mera —coincidente con la concepcién teocéntrica de San Agustin— la in-
tervencion de Dios en la historia humana, facilitando el camino al Imperio
romano —ya adulto y tltimo en la vision de Daniel— destinado a unificar la
potestad divina en la Tierra.

Finalmente, al basarse en la célebre profecia de Daniel escrita en tiempos
de los Macabeos, e interpretar en la linea de Lactancio y Tertuliano que Roma
era el cuarto de los reinos que mencionaba el profeta, Orosio convirtié a ésta
en el “nuevo pueblo elegido” y a su historia en providencial y parte esencial
del plan salvifico de Dios. Roma asume asi un nuevo papel predestinado —
mas complejo que el que le “profetizara” Virgilio—, recoge la herencia babi-
lI6nica —por intermediacién de Macedonia y Cartago—, unifica el poder en
Augusto y prepara el camino para el nacimiento de Cristo, identificacién que
ya habiamos hallado en el Contra Celsum de Origenes. Aqui encontramos re-
saltada, una vez maés, la figura de Augusto como eje de la historia romana y
prefigurando el papel de Cristo como epicentro de la historia, tiempo antes
de su utilizacién cronolégica por Beda el Venerable (672-735) ocurrida tres
siglos mads tarde.

Del mismo modo que su maestro Agustin, el historiador hispano, al ana-
lizar las causas de la grandeza de Roma, comienza por interrogarse sobre el
papel que le cupo a los dioses tradicionales y escribe: “... estos dioses, a los
que ellos consideraban grandes, a pesar de que ayudaron propicios al Estado
romano,... cuando se apartaron, ese mismo Estado se hundié...” y acentiia su
ineficacia cuando afirma que “los emperadores ordenaron que cesaran los
ritos sagrados, que se cerraran los templos; por ello los dioses todos, gracias
a los cuales se mantenia el Imperio, se alejaron abandonado los templos y los
altares” (VI-1,19/20 y 23). Esta misma tesis aparece en el obispo de Hipona
cuando se pregunta: “Veamos ahora cual sea la razén de atribuir tamarfias
grandezas y duracién del Imperio romano a sus dioses...” (IV-3) “... de nin-
glin modo, semejantes dioses, que se aplacan, o por mejor decir, se incrimi-
nan con honores tales, que es mayor culpa holgarse de los falso que el decir
sus verdades, pudieron engrandecer y conservar el Imperio romano” (IV-28)>.

El objetivo fundamental de la obra analizada, que surge nitidamente de la
lectura del texto, confirma que para demostrar que el cristianismo no fue causa
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de la decadencia del Imperio, le resultaba necesario probar que las épocas
anteriores estuvieron colmadas de calamidades naturales y humanas de toda
indole, mientras que el cristianismo aport6 la tranquilidad al mundo. Esta
misma tesis habia sido claramente insinuada por San Agustin cuando sefia-
laba que “quisiera referir y exagerar los males, no los que hacen unos hom-
bres a otros, como son las devastaciones y destrucciones de las guerras, sino
los causados por los elementos terrenos del mundo” (IV-2). Una vez acumu-
lada gran cantidad de datos de calamidades obtenidos de las fuentes anti-
guas, Orosio pretende justificar las delicias que aporta el cristianismo escri-
biendo: “A consecuencia de ello yo podria aceptar, de una manera u otra, que
los tiempos cristianos fueron con razén cristianos, si se demuestra que desde
la fundacién del mundo hasta ahora ha tenido lugar alguna vez algo de tan
felices resultados. He sefialado, pienso que he mostrado no tanto con pala-
bras, como apuntandolo con mi dedo, cémo han terminado innumerables
guerras, cémo han caido muchos usurpadores, cémo han sido reprimidos,
reducidos y sometidos y aniquilados crueles pueblos, y todo ello, derraman-
dose muy poca sangre, sin ninguna lucha y casi sin muertes. Sélo queda que
nuestros detractores se arrepientan de sus maquinaciones, enrojezcan de
vergiienza ante la verdad y crean, teman, amen y sigan al tinico Dios, que lo
puede todo y cuyas acciones, todas , incluso las que ellos consideran malas,
han comprobado que son buenas” (VII-43, 16/18). El propio Agustin, cons-
ciente de las dificultades de su argumentacién, habia afirmado que Dios se-
guia ayudando al Imperio —restaurado por su cristianizacion—, citando como
ejemplo la derrota del godo Radagaiso (405-6), quien —segtin el obispo de
Hipona— “perdi6 mas de cien mil hombres en la batalla, mientras que no
cay6 ningtiin romano”>2,

El centro de esta concepcién providencialista de raiz agustiniana —tema
comtn y notorio en Orosio— reside en el siglo de Augusto, meollo del mito,
y en el nacimiento de Cristo ocurrido bajo su reinado. Sobre esta cuestion ya
mencionada Orosio es sumamente explicito cuando afirma: “... ese Dios que
gobierna los cambios de imperios o de épocas, que castiga todos los pecados,
ha elegido lo que es débil en el mundo para confundir lo que es fuerte, y ha
fundado el Imperio romano, sirviéndose para ello de un pastor de paupérri-
ma condicién. Ese Imperio, que se mantuvo largo tiempo en manos de reyes
y consules, tras apoderarse de Asia, Africa y Europa, cay6 en toda su admi-
nistraciéon en manos de un solo emperador, poderosisimo él y clementisimo.
Durante el reinado de este emperador, al que casi todos los pueblos honra-
rian justamente con carifio y temor al mismo tiempo, el Dios verdadero, que
ya era adorado, en inquieta supersticién, por los que le desconocian, abrié el
abundante manantial de su inteligencia y, con el fin de empefiar mas facil-
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mente bajo la apariencia humana a los hombres, envié a su propio hijo, el
cual realizaria milagros que sobrepasarian la condicién humana, y demos-
traria la falsedad de los espiritus a los que algunos habian considerado como
dioses, e hizo esto para que los mismos que no habian creido en él como hom-
bre, creyeran en sus obras como obras de Dios; y lo hizo también para que, en
medio de aquella tranquilidad y de aquella paz que se extendia ampliamente
corriese, sin peligro y rapidamente, la gloria de la buena nueva y la rdpida
fama de la anunciada salvacién; e incluso también para que, al ir sus discipu-
los por todas partes y repartir ademads los bienes de la salvacién entre todos,
tuviesen como ciudadanos romanos que eran, segura libertad para acercarse
y discutir entre ciudadanos romanos”(VI-1, 5/9). Segin asevera Graf, para
favorecer la difusion de la “buena nueva”, con posterioridad se afirmé que
cuando naci6 Cristo fue construida la Via Regia que comunicaba todas las
provincias del Imperio, como también todos los reinos del mundo®.

Defensor acérrimo de una concepcién providencialista més acentuada que
la de sumaestro, Orosio afirma que “no cabe la menor duda y esté patente al
conocimiento, a la fe y a la visién de todos, que nuestro Sefior Jesucristo pre-
destiné con su providencia a esta ciudad, incrementdndola y defendiéndola
hasta hacerla llegar ala cumbre, que hoy ocupa, del poder, porque a ella quiso
pertenecer, cuando naci, al ser declarado ciudadano romano por el testimo-
nio del censor romano” (VI- 22, 8). Uno de sus argumentos mds importantes
consisti6 en el hecho de que los barbaros respetaron la tumba de los ap6sto-
les Pedro y Pablo*, acontecimiento que dio pie para conformar la tesis de que
éstos eran la garantia de la salvacién y duracién —ya que no eternidad— de
la ciudad de las siete colinas, y asi la Roma de Rémulo y Remo se fue convir-
tiendo lentamente en la Roma de Pedro y Pablo, de “ciudad eterna” en “ciu-
dad santa”..., y el mito se fue revitalizando®.

En su interés por identificar al prestigiado Augusto con el Salvador, igno-
r6 toda prueba histérica y aseveré taxativamente que “César (Augusto) en-
tré en la ciudad el dia seis de enero celebrando un triple triunfo; y entonces,
por primera vez, él mismo cerr¢ las puertas del templo de Jano una vez des-
aparecidas y terminadas las guerras civiles. Este fue el primer dia en que fue
aclamado como ‘Augusto’; este importante titulo, que nadie antes habia os-
tentado e inaccesible hasta ahora para los lideres, manifiesta que el dominio
absoluto sobre el universo mundo habia sido asumido legitimamente, y des-
de ese mismo dia el dominio del Estado y del poder empez6 a estar y perma-
neci6 en manos de una sola persona; a éste los griegos llaman monarquia.
Ninguno por otra parte, de los creyentes ni tampoco de los que niegan nues-
tra fe desconoce que fue ese mismo dia, 0 sea el seis de enero, en que nosotros
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celebramos la Epifania, es decir la aparicién y manifestacién del misterio del
Senior” (VI-20, 1/3).

Pero antes de terminar estas consideraciones sobre la obra del historiador
hispano en el contexto del mito de Roma, debemos sefialar que el libro, ade-
mads de significar la incorporacion definitiva de Roma al plan salvifico —no
solamente en el plano metafisico, sino en el histérico—, gira y se centra en
torno a la historia de Roma. El autor ademas sugiere el camino hacia una nueva
concepcidn de las relaciones entre los romano-cristianos y los béarbaros, re-
conciliacién que se aprecia nitidamente en los integrantes de su generaciéon
que ya asumieron las trdgicas consecuencias de las invasiones. A diferencia
de muchos otros pensadores, concebidos en el circulo agustiniano, Orosio
—como anticipamos precedentemente— no considera la invasiéon germana
como el principio de los tiempos apocalipticos, sino, muy por el contrario,
ve en el horizonte una nueva Romania, que —como vimos— intentaron con-
cretar Atatlfo y también Teodorico. Orosio es el primer representante de
una nueva generacién que pensaba que “el concepto de Imperio romano
como unidad politica se reemplaza por el nuevo de Romanidad como unién
espiritual bajo el signo de la civilizacién de Roma” y que considera que los
barbaros no eran tan malos como se decia y que, por otra parte, estaban
prestos a ser evangelizados e incorporados a la Cristiandad® y conforma-
ban “el potencial humano de la futura civilizacién”*.

Este esbozo de otro paso en la nueva concepcién se convirtié en realidad
s6lo treinta afios mds tarde, y su vocero fue Salviano, monje marsellés del
monasterio de Lérins, quien en el 455, en una obra muy sugerente —De gu-
bernatione Dei—, escribié: “Los barbaros, triunfadores por doquier, han sa-
queado la capital del mundo durante diecisiete dias. ;Cémo hablar de la
permanencia del Imperio? Los paganos, lanzando gritos de espanto y de des-
esperacion, preguntan a los cristianos dénde esta su Dios”. Salviano se en-
carga de responderles, mostrando las causas naturales y sobrenaturales de la
decadencia y ruina de Roma:“Preséntales el cuadro de la corrupcién de una
sociedad moribunda a causa del desorden de sus instituciones, que habia de
producir un dia la ruina de su poderio”®®. En De gubernatione Dei*, el marse-
l1és realiza una verdadera apologia de los barbaros, gente pobre y sencilla,
austera, que se ama entre si, que terminé con la corrupcién y el libertinaje
en el Africa...; tarea que completd Préspero de Tyro, cuando en el 431 reva-
lorizaba el papel de Roma, ahora en manos de los germanos. A su vez Sal-
viano acept6 la predestinacién del Imperio, y el aporte mds significativo
del escritor marsellés consistié en reconocer “que Roma no es el tinico
pueblo resguardado por Dios, asi como revisa la contribucién, por otra
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parte innegable, que los barbaros aportaron a la historia humana y a la
historia salvifica”®.

Un claro ejemplo de la influencia de Roma —y la persistencia del mito—
la hallamos en Ataulfo —el rex visigothorum— cuando afirmé que seria el
restaurador del Imperio que habia querido destruir, eligiendo “la gloria de
restablecer en su integridad el nombre romano®”.

b) La corriente escatoldgica

Paralelamente con la concepciéon que hemos llamado “providencialista” y
que también podriamos denominar “integradora”, basada en la carta de Pablo
a los romanos, existié otra importante corriente de pensamiento en los orige-
nes de la Cristiandad, a la que llamaremos “esjatoldgica”® —o apokaliptica—
y que, opositora al Estado y espiritualista, consideraba negativamente el papel
de Roma y la pronta llegada del “fin de los tiempos”. Como veremos, también
ella influyé en la renovatio y posterior consolidacién del mito de Roma.

Los romanos no podian imaginar otro Estado que el de Roma, y su conse-
cuente eternidad. Los cristianos, en cambio, debieron soportar al principio
numerosas persecuciones y enfrentamientos (“la era de los martires”) que los
llevaron a considerar a Roma como enemiga®.

La corriente escatoldgica —en su versiéon milenarista— aparecié en los
siglos I y III. Esta temdtica que abrevd en escritos anteriormente citados de
la literatura persa, judia o grecorromana sufrié, como era obvio, una im-
portante y curiosa transformacion por obra del cristianismo, en el contexto
de los interrogantes que la Roma augustal plante6 a los primeros pensado-
res de la “buena nueva”.

La cuestion surgié fundamentalmente al analizar los tedlogos de los pri-
meros siglos del cristianismo las profecias de Daniel y por influencia judia
asumio un notable tinte esjatoldgico; enfoque que, por otra parte, se vio acen-
tuado en los dos primeros siglos tanto por las persecuciones de Nerén y sus
seguidores como por la concepcién apokaliptica de la primera generacién de
cristianos®, que se nota claramente en la redaccién del Apokalipsis de Juan.

Sus integrantes defendieron la sensacién de los primeros cristianos en el
proximo “fin de los tiempos” basandose en que los seis dias de la Creacién
eran equivalentes a seis mil afios, al término de los cuales vendria “el mile-
nio” del reino de Cristo en la tierra. Esta tesis fue defendida entre otros por
Justino martir, Ireneo de Lyon, Hipélito de Roma®, Lactancio y Tertuliano.
Uno de los puntos que méds llamé la atencién de los exegetas de la época fue
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el llamado katejon u “obstdculo” paulino, incorporado por el apdstol Pablo
de Tarso en su segunda carta a los tesalonicenses y conocido por sus contem-
poréneos. Este obstaculo fue rapidamente identificado con Roma, posicion
favorecida por el hecho de que Pablo no lo hubiera reconocido expresamen-
te. En la segunda epistola de San Pablo a los tesalonicenses, éste expresa: “Que
nadie de ninguna manera os engafie porque antes de llegar la apostasia se
manifestard el Hombre del Pecado, el Hijo de la Perdicién, que se opone y
se levanta contra todo lo que se dice Dios y es adorado, hasta sentarse en el
Templo de Dios y proclamarse Dios a si mismo. ;No recordais que estando
entre vosotros ya os decia esto? Y ahora sabéis cudl es el obstaculo y hasta
que llegue el tiempo de manifestarse. Porque el Misterio de la Iniquidad ya
estd en accion ; s6lo falta que el obstaculo sea apartado del medio” (II-3/8).
Sefiala Paschoud que “es en los primeros afios del siglo III cuando aparece
por primera vez una explicaciéon destinada a conocer una fortuna duradera 'y
una profunda significacién politica: relaciona con Daniel la pericopa de II Te-
salonicenses e identifica no solamente a Roma con el cuarto reino de Daniel
sino también con el obstaculo paulino. (Esta) identificacion... constituye un
problema muy ardiente pues este reino y este obstaculo podian ser conside-
rados como negativos y que retardarian la parusia, o como positivos, en el
sentido de que detendrian los terribles cataclismos del fin del mundo” (II Tes.
I11-1/8 ; Mateo XXIV- 4/22)¢.

Este tema abstracto, como toda la tematica apokaliptica, dio lugar a inte-
resantes estudios y muchos Padres de la Iglesia se inclinaron por la tesis de
que el katejon era Roma: Tertuliano, Lactancio, Juan Cris6stomo, San Cirilo,
San Ambrosio y San Jerénimo, quienes agregaban —en el estilo mitico que
analizamos— que la Roma imperial, aunque ya no podia considerarse eter-
na, perduraria hasta el final de los tiempos. Ireneo —nacido en Asia menor y
obispo de las Galias (s. II en Lyon)— trajo consigo las ideas apokalipticas
orientales, convirtiéndose en el principal defensor de la aceptacién de la con-
cepcién milenarista en Occidente. Los ultimos capitulos de su voluminoso
tratado Adversus haereses constituyen una compleja antologia de profecias
mesidnicas y milenaristas entresacadas del Antiguo y del Nuevo Testamen-
to. Segun las noticias que tenemos, fue el primero que analiz6 la profecia de
Daniel, no vacilando en inclinarse por la interpretacion de Roma como cuar-
ta bestia®, pero las primeras contribuciones importantes sobre el tema perte-
necieron a Hipélito de Roma, quien, en el siglo ITI, se dedicé especificamente
a estudiar el libro de Daniel y redacté un importante trabajo sobre el Anti-
cristo®. Al comentar la visién del Libro II, Hipélito sostuvo que la estatua
que se aparecié a Nabucodonosor contenia figurativamente el imperio del
mundo; en la primera época gobernaban los babilonios, que eran la cabeza

233



RoMA: EL MITO POLITICO

de oro de la estatua. Después fueron sefiores los persas durante 245 afios, lo
que prueba que eran de plata, y la dominacién pasé después por 300 afios a
los griegos, desde Alejandro de Macedonia; y éstos eran de bronce. Les suce-
dieron los romanos, los que eran las piernas de hierro de la estatua, pues eran
fuertes como el hierro. Después venian los dedos de los pies —de arcilla
mezclada— que representan las democracias futuras que se separaran las unas
de las otras como lo estan los pies de la estatua. El autor aclaraba que el Im-
perio romano, a diferencia de los anteriores, no estaba formado por un solo
pueblo sino era “de todas las lenguas y de cada raza de hombres reunida por
si” y preparaba una fuerza militar para hacer la guerra, y eran todos aquellos
que son llamados romanos y que no provenian todos de una sola tierra”. El
mismo Hipélito concluia que el Sefior nacié en el cuadragésimo afio del rei-
nado de Augusto, cuando la fortuna de los romanos estaba en su apogeo, y
por medio de sus apdstoles ha llamado hacia si a todos los pueblos y todas
las lenguas para convertirlos en pueblo de cristianos, que llevan escrito en su
corazoén el mismo nuevo nombre®.

Tertuliano, en cambio, oponia los cristianos al Imperio romano”, sin que
ello implicara desmerecer el papel que le cupo a Roma en la historia de la
humanidad, como cuando expresa, retomando palabras usadas por Elio Aris-
tides un siglo antes, que “en pura verdad, este imperio se ha convertido en el
jardin del mundo””'.

En su Apologia escribia sobre la duracién de Roma: “Otra necesidad hay
todavia mas apretada que obliga a rogar por los emperadores, por el Estado
del imperio y sus présperos sucesos. Sabemos los cristianos por la Escritura
que en el fin del mundo al Imperio romano le ha de suceder el tirano del Anti-
cristo, a cuya clausula amenazan tan acerbas calamidades, que por la suma
violencia de la persecucién han de peligrar muchos en la fe; y asi rogamos por
que este imperio dure para que aquel tiempo se retarde, y no caigamos noso-
tros en el peligro de aquella tentacién. Asi, pues, mientras rogamos que aquel
dia sedilate, por nohacer en el peligro experiencia, favorecemos esta duracién,
y aeste imperio lo prolongamos mientras que a aquél lo detenemos” (XXXII-1)"2.

Este gran apologista africano, al incursionar en los temas escatoldgicos,
no vacilé —como vimos— en afirmar que mientras haya Roma habrd mundo
y la decadencia de ésta serd signo del fin de los tiempos. Y el historiador de
los godos Jordanes rescato el prestigio del Imperio romano en el periodo de las
invasiones germaénicas, asegurando que el Imperio continuaba viviendo en el
espiritu de los hombres, aunque sea como imaginario.

Esta tarea fue continuada por Montano, San Justino, Papias y, en el siglo1V,
por Lactancio, quien en las Instituciones divinas (VI-16) adopto las ideas de Ter-
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tuliano, pero las reelaboré conjuntamente con las de San Cipriano, oponiendo
los cristianos al Imperio romano; en su visién del milenio apokaliptico, men-
ciono la desaparicion de Roma y cémo el poder de ésta se trasladaré al Oriente,
describiendo —finalmente— la aparicion del Anticristo y una “edad de oro”
posterior. Estas ideas estaban llamadas a un promisorio futuro.

En sus Instituciones Divinas, en las que destind buena parte a la tematica
del “fin de los tiempos”, Lactancio hizo referencia —como ya vimos— a la
profecia conocida como el oraculo de Histaspes™. Al referirse al papel de
Roma, en la obra citada relata: “El motivo de esta devastacidon serd éste: el
nombre de Roma, que ahora domina sobre el mundo —horroriza decirlo,
pero lo diré porque asi va a suceder—, serd arrancado de la Tierra, el impe-
rio volverd al Asia (traslatio), y de nuevo el Oriente dominard y el Occidente
serd esclavo. Y a nadie debe extrafiar que un imperio que tiene tan sélidos
cimientos, que ha crecido durante tanto tiempo gracias a tantos y tan ex-
traordinarios hombres y que finalmente se ha consolidado con tantos re-
cursos, termine algiin dia en la ruina. Y es que no hay nada hecho por fuer-
zas humanas que no pueda ser destruido igualmente por fuerzas humanas,
ya que las obras de los mortales son mortales. Asi sucedié que otros impe-
rios, a pesar de haber florecido largo tiempo, desaparecieron. Efectivamen-
te, se nos ha transmitido que los egipcios, los persas, los griegos y los asi-
rios gobernaron sobre la Tierra; tras la destruccion de todos ellos, el imperio
lleg6 a los romanos; y éstos, en la misma medida en que superan a todos los
demads reinos en magnitud, en esa misma medida serd mucho mayor su
caida, ya que lo que estd mads alto que lo demds cae con mds peso””*. Como
se puede apreciar, aqui reencontramos el tema de las cuatro monarquias y
de la “venganza oriental”.

A partir de estas nuevas interpretaciones resultaba evidente que el Imperio
no podia seguir siendo considerado eterno como lo crefan los paganos, pero
ahora se sostenia—en la linea enunciada por el obispo Optato de Mileve— que
duraria hasta el fin del mundo, como lo habian profetizado Daniel y Pablo. De
este modo el cristianismo rescataba una parte fundamental del mito de Roma.
Y casi sin quererlo, hasta los opositores al imperialismo romano, como Tertu-
liano y Lactancio, “al desligar la grandeza temporal de Roma de su religién
nacional y atribuirla al Dios verdadero, establecieron finalmente un puente entre
el Imperio y el cristianismo, viendo en el primero, un instrumento providen-
cial al servicio de la difusion del Evangelio””. El Imperio romano no habia caido,
sino que trasladado y renovado, continuaba en su forma cristiana.

En el siglo IV estos temas no resultaron ajenos al interés de Eusebio de
Cesarea, el historiador griego autor de la primera “verdadera teologia politi-
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ca” para el emperador Constantino. La teoria de los cuatro imperios no apa-
rece en la Crénica y ni siquiera en su célebre Historia eclesidstica, pero la encon-
tramos en la Demostratio evangelica donde, al analizar a Daniel, identifica sus
cuatro reinos con Asiria, Persia, Macedonia y Roma’®.

Pero el verdadero continuador de esta linea de pensamiento surgida en
Hipolito fue San Jerénimo, a quien también se debe un Comentario de Daniel.
De manera similar a Hip6lito, Jerénimo reunia a Babilonia y Asiria bajo la
denominacién de esta ultima y agrupaba en una unidad —como lo ha acep-
tado la historiografia universal posterior— los reinos de Media y Persia. El
texto de Jerénimo, referido a Daniel I, es el siguiente: “T1 eres la cabeza de
oro. Dice Daniel cabeza de oro tu tienes. Y con esto muestra que el primer
reino, el de los babilonios, se compara al oro preciosisimo (II-39) . Y después
de ti surgird otro reino, inferior al tuyo, de plata. O sea el reino de Medas y
Persas, comparado a la plata, inferior al anterior, superior al siguiente. Y un
tercer reino de bronce, que dominard sobre toda la Tierra. Se refiere a Alejan-
dro y el reino de Macedonia y de los sucesores de Alejandro; cuyo reino es
justamente llamado de bronce, ya que entre todos los metales el bronce es el
mds resonante y da un sonido mas claro y su voz se difunde en duracién y
largueza, esto es para indicar no sélo la fama y la potencia de aquel reino,
sino sobre todo la elocuencia de la lengua griega (II-40). Y un cuarto reino
serd como el hierro: del mismo modo que el hierro quiebra y tritura todo, asi
éste quebrara y destruird toda aquella. El cuarto reino, puesto que se refiere
a los romanos” es de hierro, que quiebra y tritura todo. Pero sus pies son en
parte de hierro y en parte de arcilla, cosa que en este tiempo se comprueba de
manera clarisima. Como en efecto al principio nadie fue mds fuerte y mas
inflexible que el Imperio romano, asi ahora nadie es mdas débil, ya que en las
guerras civiles y contra diversa gente necesitamos la ayuda de otros pueblos
barbaros. Al final de todos estos reinos de oro, de plata, de bronce y de hie-
rro, una piedra fue desprendida, sin que mano alguna haya intervenido (II-45),
o sea el Sefior y Salvador, sin unién ni semen humano, nacié del ttero virgi-
nal y, destruidos todos los reinos, ha surgido montafia grande y ha rellenado
la Tierra toda””®. Finalmente, ya avanzado el siglo V, el tema reaparece en el
hispano Paulo Orosio, cuya Historia adversos paganos™ se convirtié en el mo-
delo de todas las crénicas medievales, en cuanto se refiere a la historia uni-
versal. Como vimos anteriormente Orosio, en primer lugar, cumplié un des-
tacado papel en el proceso de asimilacion de la cultura clasica —especialmente
respecto de Roma*— al “oficializar”, aun forzando la realidad histérica, la
tesis de la identificacién de Augusto con el nacimiento de Cristo, pero ahora
nos interesa basicamente su actitud respecto a la teoria de las cuatro monar-
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quias. En la obra citada afirm¢ sobre el tema: “Al principio del segundo libro,
al describir con nuestra pluma el periodo de la historia de Roma, sefialaba-
mos muchas coincidencias entre Babilonia, en otros tiempos reina de los
pueblos asirios, y Roma, igualmente ahora dominante entre las naciones;
dijimos que aquél fue el primer imperio, que éste fue el ultimo; que aquél fue
descendiendo poco a poco, asi como éste fue creciendo claramente; que des-
apareci6 el ultimo rey de aquél, cuando surgi6 el primer rey de éste; que
después, invadida y tomada aquélla por Ciro, vino a caer en la muerte, cuan-
do ésta levantdndose segura de si misma, después de expulsar a los reyes
comenz) a regirse por libre determinacién, y sobre todo que, en el preciso
momento en que Roma recobra su libertad, fue cuando el pueblo judio, que
era esclavo de los reyes de Babilonia, recobrada la libertad, volvié a la santa
ciudad de Jerusalén y reedificé el templo del Sefior como estaba predicho por
los profetas. También hemos dicho que mediaron entre el Imperio babiléni-
co, que estaba situado al Oriente, y el romano, que surgiendo en Occidente se
nutrié de la herencia oriental, surgieron el Imperio macedénico y el africano,
que, aunque por breve tiempo, ejercieron la tutela y gobierno de la parte
meridional y septentrional” (VII-1/7).

Ya anteriormente, como cita en el pdrrafo precedente, Orosio se habia
ocupado fundamentalmente en remarcar la coincidencia entre la caida de
Babilonia y el surgimiento de Roma, limitando el papel de persas y cartagi-
neses a simples intermediarios de la traslatio imperii, en una linea de razo-
namiento parecida a la que varios siglos antes habia empleado el romano
Ennio al identificar la caida de Asiria con la fundacién de Roma. Sobre este
tema escribid: “Ahora bien, si el poder viene de Dios, cuanto mas los reinos,
de donde nacen los demds poderes; y si los distintos reinos, cudnto mas aque-
llos reinos mayores, a los cuaies el poder de los demas reinos esté sujeto,
como fue al principio el de Babilonia, después el de Macedonia, mds tarde
el africano y al fin el romano, que dura hasta nuestros dias ; y con la misma
ordenacién inefable, como cuatro son las partes del mundo, asi hay cuatro
reinos que han sobrevivido en distintos medios: el Imperio babilénico en
Oriente; en el Mediodia, el cartaginés; en el Norte, el macedonio y en el
Occidente, el romano”(II-1, 4/5).

De este modo, “para Orosio la historia antes de Cristo se reduce a esto:
Roma recoge la herencia de Babilonia y, a través de cruentos enfrentamien-
tos con los imperios intermedios (macedonio y cartaginés), consigue unificar
todo el poder en una sola persona, Augusto, cuya época, con el nacimiento
de Cristo, marca una divisoria clara”8!.
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c) La version agustiniana

De la exposicion surge con bastante evidencia que la linea providencialis-
ta terminé imponiéndose sobre la escatolégica, pero fue moderada, en gran
manera, por una tercera version —menos comprometida politicamente—que
llamamos agustiniana®.

No podemos dejar de observar que, paralelamente, el paganismo tampo-
co abandonaba facilmente sus ideas y creencias sobre la eternidad de Roma.
Podemos apreciar como en el siglo IV Ausonio de Marsella en sus poemas
Sobre el Mosela'y Ephemeris se refiere ala aurea Roma (285), la Roma aeterna (147-1,
148-3), la urbs aeterna (149-1) y Roma caput mundi (Mosela-409). Casi contem-
poraneamente el conocido historiador Amiano Marcelino, en ocasién del arri-
bo del emperador Constancio II a la ciudad de las siete colinas, expresa con
admiracién en su crénica que “en el momento en que Roma, cuya duracién
igualard ala de los hombres, aparecié en el mundo, ajustése un pacto entre la
Fortuna y la Virtud, tan separadas hasta entonces, para favorecer de comun
acuerdo el maravilloso desarrollo de la naciente ciudad” (XIV-6).

Desde idéntico punto de vista, Felipe el arabe —;cristiano?— y sus hijos
celebraron el mito pagano del milenario de Roma, entendido claramente como
los comienzos de un nuevo ciclo histérico (novum saeculum) al modo de Vir-
gilio y Horacio en la época de Augusto o de Adriano en el siglo II. Pero un
siglo mds tarde, el emperador Graciano retom¢ estos mismos conceptos tra-
dicionales (gloria novi saeculi)®®, pero con otro sentido interpretativo.

Podemos observar cémo, una vez mads, el viejo mito de Roma se mantenia
en pie, habiendo superado la aceptacién del cristianismo y la incorporacién
de los germanos. “Fustel de Coulanges puntualiza que si bien cay6 la urbs
(ciudad), vale decir Roma en su Estado fisico, sus murallas, sus construccio-
nes, no se derrumbd en cambio la civitas, es decir, la ciudad en su faz sacra y
fundacional. Esta se habia difundido en las diferentes provincias del imperio
por obra de la mision civilizadora de Roma y vivia, en consecuencia, transfi-
gurada, proporcionando los pilares basicos de la sociedad occidental”®. O
dicho en términos mads cercanos a nuestro enfoque, “cay$” Roma. pero el mito
pervivié. Roma habia sido salvada, sus invasores cristianizados e incorpora-
dosaella. Aceptado el cristianismo como la nueva mistica del Imperio, el mito
se transformd, adaptandose con gran flexibilidad a los nuevos tiempos, pero
su trasfondo continud en otro contexto histérico pero sin perder sus caracte-
risticas esenciales. En este caso la nueva Roma no era solamente una modifica-
cién por la cristianizacién (una segunda Roma), sino que era una Roma que
mads bien superaba a la anterior, en otra etapa del desarrollo del mito.
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El dltimo eslabon de esta renovatio del mito fue el paso, a través del cristia-
nismo, a la Roma de Rémulo y Remo la Roma de Pedro y Pablo, de la Roma
sacra imperial a la Roma sacra papal. Para este pasaje ayudé considerable-
mente la actitud de San Pedro, el “principe de los apéstoles” y primer obispo
de Roma, quien “abandong Jerusalén, a la que le unian estrechisimos vincu-
los; también abandoné Antioquia tras una brevisima estadia en la ciudad en
que resond por primera vez el nombre de cristianos, y por grandes etapas
lleg6 a Roma de la que tomé posesion para si y sus sucesores. Desde Roma,
convertida en centro de su apostolado, difundié por todo el mundo el men-
saje de Cristo”®. Cuando Virgilio profetizé para Roma un imperio sin fin, ni
él preveia el verdadero sentido de su profecia. En tltima instancia, el peso
del mito fue tal que Roma —y no Jerusalén, destruida por los romanos en el
70— se convirti en la cabecera de la Iglesia catdlica y sus obispos fueron los
sucesores del ap6stol Pedro®.

Un claro paso hacia el proceso de centralizacion en Roma del poder de la
Iglesia tuvo lugar en el 343 cuando el Concilio de Sardica (actualmente Sofia)
proclamé que la Iglesia romana tenia el derecho de “decidir soberanamente en
los asuntos eclesiasticos”®. Optato de Mileve habia escrito casi contempora-
neamente: “No estd la reptblica en la Iglesia, esta la Iglesia en la reptblica, y
estd en el Imperio romano, pero sobre el emperador no hay nadie, s6lo Dios”®.

De alli en mas los escritores cristianos coincidieron con los obispos roma-
nos en fortalecer el poder eclesidstico y politico del obispo de Roma. A este
hecho ayudé notablemente el abandono de la urbe por parte de los tltimos
emperadores, finalmente trasladados con Constantino a Bizancio, y el papel
que los obispos cumplieron en defensa de la “ciudad eterna” frente al avance
de los “béarbaros”.

En este mismo espiritu, en el 449, el obispo Teodoreto de Ciro afirmaba
que Roma era “la més ilustre de las ciudades” porque “gobierna el mundo”
y “posee los sepulcros de Pedro y Pablo”®, y Préspero de Aquitania recitaba
que “Roma, la sede de Pedro, convertida bajo este titulo de honor pastoral en
capital de todo el mundo sujetaba por medio de la religién aquello que no
podia conquistar con las armas”®.

Pero fundamentalmente cabe destacar el papel del obispo San Leén Mag-
no (Leén I) quien, a mitades del siglo V, retomé la idea de Roma esbozada —
como vimos— por el papa Ddmaso, el poeta Prudencio y el obispo San Am-
brosio, en el sentido de que los apdstoles fueron los fundadores® de la nueva
Roma —identificando la ciudad con la Iglesia®> —que reemplazan a los ge-
melos fundadores de la ciudad pagana y desarrollan una misién expansio-
nista® de catolicidad o universalidad de la Iglesia (pax christiana) en el senti-
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do imperialista romano (pax romana); y superando su laicizacién le dio forma
y la desarrollé. Similares conceptos fueron vertidos por Préspero de Aquita-
nia y favorecidos por el cese de la expansién del Imperio a la vez que se acre-
centaba la predicacién —y consecuente conversién— por la Iglesia, traspa-
sando incluso los confines de la Romanidad al ingresar en tierras barbaras.

Una generacion después del saqueo de Roma, San Leén Magno reforzé su
prestigio personal entre los romanos por sus actitudes ante Atila, primero®,
y ante Geiserico, rex de los vandalos, posteriormente. Las ocupaciones de
Roma se reiteraron —aunque el dato resulte menos conocido— en el 546 y el
549 por las tropas del rex visigodo Totila®.

A su vez, de manera consciente, Leén acrecenté la grandeza de Roma al
celebrar la festividad de los santos apéstoles Pedro y Pablo —sancionada como
ley civil por los emperadores Teodosio II y Valentiniano III en febrero del
425— como el nuevo dies natalis de la urbe. En la homilia pronunciada el 29
dejunio del 441% reafirmé: “Estos son los varones, Roma, que hicieron brillar
sobre ti la luz del Evangelio de Cristo; y la que hasta entonces habia sido
maestra del error, te convertiste en discipula de la verdad. Estos son tus pa-
dres santos y pastores verdaderos que para incluirte en los reinos celestes te
fundaron mucho mejor y con més suerte que aquellos otros que con su traba-
jo echaron los primeros cimientos de tus murallas, y de entre los cuales el que
te dio el nombre te manché con la muerte de su hermano. Estos son los que te
elevaron a tanta gloria, que te hicieron gente santa, pueblo elegido, ciudad
sacerdotal regia y por medio de la sagrada silla de San Pedro (sedes Petri, ca-
thedra Petri), cabeza del mundo (caput mundi), de modo que més sobresaliste
por la religién divina que por el imperio terreno.... Para desparramar por todo
el mundo los efectos de tan inefable gracia prepar6 la Divina Providencia el
Imperio romano, que de tal modo extendié sus fronteras que las gentes del
orbe entero se avecinaron y acercaron. Venia muy bien para la obra divina (la
predicacién del Evangelio) que los varios reinos se confederasen en un solo
Imperio, y asi encontrarse en seguida dispuestos a la predicacion general todos
los pueblos, que estaban unidos por el régimen de una misma ciudad”?’. Si-
milares conceptos utilizé Prospero de Tyro: “Roma, sede de Pedro (sedes Pe-
tri), transformada para el mundo en sede principal del cargo de pastor, posee
por la fe lo que no habia conquistado por el poder de las armas”®.

Como sefiala Bartnik, “la nueva religion infundié en este cuerpo moribundo
(que era el Imperio romano) un soplo de vida, un alma; dicho de otro modo,
la verdad religiosa. De esta suerte el hecho del cristianismo no es simplemen-
te para Roma una especie de “santificaciéon” del pasado, como lo crefa Pru-
dencio, sino una nueva fundacién de Roma, ‘mejor y mas honrosa’”®.
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Asi el mito, basado en la eternidad de Roma, se transformd, reconquistan-
do parala ciudad de las siete colinas —por medio de una nueva fundacion—
el titulo universalista de caput mundi, pero convertida ahora en la sedes Petri.
“Debemos guardarnos de restar importancia a este poderoso movimiento
ideoldgico que representa una etapa decisiva, y, al menos en apariencia, un
corte entre la religion pagana del templum Urbis y la idea medieval de la Re-
novatio”".

“En suma Ledn vuelve a proponer el concepto de la misién providencial
de la Romanidad ahora inseparable de la Cristiandad. Recogiendo y elabo-
rando en una forma y en una préctica definida los datos de una tradicién
antigua, Leén contribuy6 enormemente a transmitir al Medievo y, en pareci-
do tiempo, a plasmar una mentalidad, si no universalmente, por cierto larga-
mente difundida en los tiempos sucesivos. La Roma politica qued¢ ligada a
la Roma religiosa y de tal manera su vida se renov6'®.” En el obispo romano
se entremezclan rasgos de la Roma imperial adoptados, por su intermedio,
en la nueva Roma papal o, como afirma Paschoud, “los actos del pontificado
de Ledn nos muestran una accidn estrictamente limitada a los dominios ex-
tendidos del ejercicio del poder imperial; en la que igualmente, la ecumenici-
dad espiritual de la nueva Roma repite la ecumenicidad politica de la Roma
pagana; ideal considerado en parte irreal %,

Entre los antecedentes de esta integracién, resulta sumamente curioso
observar una inscripcién en un mosaico sobre el arco triunfal de la basilica de
Santa Maria la Mayor, perteneciente al pontificado de Sixto III (432-40), que
nos muestra la presentacion de Jests en el templo de Venus; el viejo templum
urbis, ligado al culto de la eternidad de Roma'®.

A su vez la concepcién de San Leén Magno apuntaba a fortalecer el pri-
mado del obispo romano ante el peligro contemporaneo del avance politico
de la sede constantinopolitana, favorecida por el propio basileus, recalcando
que Constantinopla —la nueva Roma— podria ser la nueva ciudad imperial,
pero nunca apostélica, pues no era la sedes Petri. En la concepcién leonina la
cristianizacién de Roma, por obra de los ap6stoles (Pedro y Pablo), significa-
ba una renovatio, pero en el sentido de una nueva fundacién similar a la rea-
lizada por Rémulo y Remo'®. De este modo, como afirma Siniscalco, “se cris-
tianiza un mito politico por excelencia”'®.

La primacia romana “fue realizada por San Le6n; éste recuper6 el mito de la
Roma aeterna, asociando intimamente el poder temporal y el poder espiritual.
El acuerdo evangélico de los ap6stoles Pedro y Pablo redimi6 el crimen origi-
nal de Rémulo y purificé la historia de la ciudad destruida, prometiendo una
renovatio que, en fin, la reinstald en la eternidad. Desde entonces la historia de
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Roma y su salud pueden ir a la par; la ciudad apostdlica asumi6 la ciudad im-
perial. Roma no estaba muerta, ella se transformé”'®. Ademads, como advierte
Paschoud, “la doctrina del primado romano es el término medio que permite
al cristianismo en general y a Ledn en particular recuperar definitivamente el
mito pagano de la Roma aeterna. Su base biblica es una palabra de Cristo dirigi-
da a Simén Bar Jona (Mateo XVI, 18). Simén Pedro es tradicionalmente el fun-
dador delaIglesia de Roma, y su primado es transmitido a sus sucesores sobre
la silla episcopal romana. Esta doctrina se manifiesta poco a poco en su forma
definitiva. Le6n ha jugado un papel esencial en la elaboracién y la ha formyla-
do con vigor y precision. Kinkenberg ha mostrado que Leén ha sido el primero
en afirmar que Cristo no ha transmitido su poder directamente a todos los
apostoles, sino a Pedro solamente, que lo transfiere a los otros apostoles. El
obispo de Roma, sucesor de Pedro, no es asi un primus inter pares, sino el inter-
mediario inspirado e indispensable entre Cristo y los demaés obispos. La afir-
macién de esta nueva monarquia espiritual se encuentra en la pluma de Leén”'”.
Al margen del disenso con algunas expresiones de la autora, resulta indiscuti-
ble que con Ledn el primado romano adquirié algunos aspectos que implica-
ron el reemplazo de una monarquia imperial-politica como era el Imperio ro-
mano por una monarquia politico-espiritual como fue el papado en su etapa
teocrdtica, o dicho en palabras de la citada historiadora, “encontramos asi con
Leén una teologia politica expurgada de sus partes mas chocantes; y bajo esta
forma, pese a sus simplificaciones, sus excesos, gracias a su fuerza elemental,
va a perpetuar, en Bizancio como en la ciudad de los Papas de la Edad Media,
el patriotismo romano que en suma acaba su metamorfosis en el 450. El princi-
pe del arx apostolicae petrae, sucesor del principe del arx Romani imperii, adopto .
el mito al mismo tiempo exaltador y peligroso de Roma aeterna”1®.
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